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Presentación 


Me  da  mucha  alegría  escribir  este  prefacio  para  la  publicación 
de  las  investigaciones  de  María  Cristina  Ventura  Campusano 
(Tirsa)  sobre  los  Salmos  120-134:  Cuerpos  peregrinos  — un 
estudio  sobre  opresión  y resistencia  a partir  de  género,  clase  y 
etnia  en  los  Salmos  120-134.  Este  libro  ofrece  brillantes  e 
importantes  encaminamientos  para  la  incorporación  de  los  salmos 
a los  caminos  hermenéuticos  y exegéticos  latinoamericanos  y 
caribeños. 

Se  trata  de  un  estudio  sobre  un  conjunto  literario  postexílico.  No 
es  fácil  establecer  con  certeza  una  fecha  precisa.  En  todo  caso, 
ya  no  nos  encontramos  en  los  primeros  siglos  del  postexilio,  sino 
en  tiempos  más  avanzados.  Al  final,  la  esclavización  de  personas 
es  ya  uno  de  los  temas  que  estas  oraciones  y estos  cánticos 
quieren  enfrentar.  Eso  quiere  decir  que  la  cultura  y la  economía 
griegas  de  la  esclavitud  ya  se  están  inmiscuyendo  en  las  montañas 
palestinas,  imponiendo  a sus  familias  la  venta  de  jóvenes  y adultos 
para  los  intereses  de  la  producción  griega,  plenamente  inserta  en 
el  uso  de  la  mano  de  obra  de  esclavas  y esclavos.  No  podemos, 
entonces,  decir  que  estaríamos  en  tiempos  muy  próximos  al  exilio, 
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cuando  bajo  el  gobierno  persa,  el  tráfico  de  gente  para  las  culturas 
occidentales  de  Grecia  todavía  no  parece  haber  sido  instaurada 
con  tal  impacto  que  fuese  tema  de  una  colección  de  salmos,  como 
los  “salmos  de  subida”.  Por  lo  tanto,  la  presente  contribución  de 
Tirsa  establece  una  excelente  fecha  y una  inserción  muy  apropiada 
entre  oraciones/salmos  y el  contexto  histórico. 

Otro  resultado  significativo  traza  igualmente  un  interesante  perfil 
sobre  estos  Salmos  120-134.  Sucede  que  casi  todos  los  salmos 
de  la  colección  son  breves.  Podríamos  designarlos  hasta  de 
bastante  pequeños.  Solo  uno  de  ellos  escapa  a la  regla,  el  Salmo 
132.  Todos  los  demás  llevan  la  marca  de  la  brevedad.  De  modo 
breve  trazan  contenidos  agudos  y complejos.  Ciertamente  es 
necesario  que  se  junte  esta  información  a aquella  otra  que  dice 
respecto  al  asunto.  Estos  Salmos  120-134  se  refieren  a las 
“subidas”,  a la  peregrinación  a las  fiestas  de  Jerusalén.  Se  trata, 
pues,  de  un  “cancionero”  para  la  ida  a Jerusalén  con  ocasión  de 
las  fiestas  de  ese  santuario.  Las  personas  salían  de  sus  residencias 
y se  ponían  a caminar  hacia  Jerusalén,  para  poder  estar  allá  para 
la  fiesta  de  la  pascua,  de  pentecostés  o de  la  cosecha  de  las  frutas. 
Algunos  permanecían  en  casa  para  mantener  funcionando  las 
casas,  las  tiendas  y las  villas  de  origen,  pero  los  demás  se  ponían 
en  camino,  un  camino  largo,  difícil,  peligroso,  para  participar 
con  el  pueblo  entero  y las  tribus  en  especial  de  la  fiesta  religiosa  y 
social  en  Jerusalén.  El  “cancionero”  tenía  esta  función,  la  de  ser 
celebrado  en  el  camino,  en  la  llegada,  en  la  permanencia,  en  fin, 
en  la  despedida  y en  el  regreso  a casa. 

Los  problemas  abordados  son  muy  concretos.  Se  llevan  a la 
caminata  de  peregrinación  los  sufrimientos  de  las  personas  vecinas. 
Se  lleva  consigo  para  compartir  en  el  camino  y en  Jerusalén,  todo 
tipo  de  angustia  y de  dolor  sufridos  en  la  vida  de  cada  día.  Al 
final,  se  quiere  encontrar  personas,  igualmente  llegadas  a Jerusalén, 
para  intercambiar  ideas  y saber  cómo  otros  enfrentan  estas 
dificultades.  Se  puede,  pues,  decir  que  estos  salmos  son 
eminentemente  de  personas  laicas,  con  excepción  del  Salmo  132 
que  debe  ser  de  levitas,  gente  ya  más  acostumbrada  a hacer  salmos, 
y por  eso  más  largo  y complejo.  Los  demás  salmos  de  este  nuestro 
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libro  de  Salmos  de  Subida  deben  haber  sido  concebidos  a partir 
de  la  vida  concreta  y sufrida  de  laicos  y laicas,  en  sus  luchas  y en 
sus  trabajos  cotidianos.  Cabían  en  la  memoria.  Esto  ayudaría  a 
explicar  por  qué  estas  canciones  son  tan  breves.  Se  podían  cantar 
ayudado  por  la  memoria,  repitiendo  hasta  aprender. 

Sorprende  en  esta  investigación  de  Tirsa  que  estos  salmos  no  se 
esmeran  en  dar  atención  al  Templo.  Su  función  es  servir  de 
cancionero  para  caminatas  y peregrinaciones  litúrgicas  a Jerusalén. 
Y,  en  el  postexilio,  había  principalmente  el  Templo,  el  Sión.  En 
aquellos  siglos,  Judá  y Jerusalén  eran  apenas  colonias  persas  y, 
en  los  tiempos  de  nuestros  salmos,  en  especial  de  los  griegos.  Lo 
que  ayudaba  a unir  la  población  eran  los  valores  religiosos  y la 
mística  de  Jerusalén;  hacia  allá  iban  y por  allá  permanecían  du- 
rante los  días  de  las  fiestas,  llegando,  ciertamente,  algunos  días 
antes  y saliendo  otros  después.  Sin  embargo,  ¡Jerusalén  casi  no 
aparece  en  escena!  En  particular,  su  entidad  más  importante,  aquella 
que,  aparentemente,  debería  servir  de  motivación  principal:  el 
Templo  y sus  sacrificios.  Acá  y allá  son  aludidos,  pero  no 
celebrados,  ni  enfatizados.  El  Salmo  130,  por  ejemplo,  trata  del 
perdón.  Enseguida  debería  haber  mención  del  altar  de  los 
sacrificios  y de  sus  beneficios  para  las  personas  laicas.  ¡Nada  de 
eso!  Más  que  ir  a Jerusalén  para  los  rituales  del  Templo,  se  va  a 
allá  para  encontrar  a los  amigos  y parientes.  Sí,  muchas  son  las 
funciones  de  las  peregrinaciones,  no  obstante  falta  la  que,  por 
tendencia,  sería  la  primera  y principal:  el  sacrificio.  Entiendo  que 
esto  es  una  sorpresa.  Además,  tenemos  aquí  uno  de  los  muchos 
indicios  que  nos  deben  ayudar  a reconsiderar  el  sentido  que  damos 
al  postexilio,  pensando  a veces  que  su  destino  sería  el  santuario. 
Ni  los  salmos  corroboran  esta  idea,  cuanto  menos  la  literatura 
sapiencial.  El  Templo  tiene  su  relevancia,  pero  la  tiene  princi- 
palmente para  quienes  viven  allá,  el  sacerdocio  y sus  similares. 

Lo  que  late  en  los  Salmos  de  Subida  es  la  vida  diaria,  sus  dolores 
y sus  sufrimientos.  Una  cuestión,  por  ejemplo,  es  la  vida  sufrida 
y de  opresión  que  se  vive  bajo  el  mando  de  personas  junto  a las 
cuales  se  hace  necesario  vivir  como  extranjeros  (ver  Salmo  120). 
Otro  dolor  es  el  de  las  caminatas  para  llegar  a Jerusalén.  En  ellas 
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las  personas  se  someten  a las  posibilidades  de  caminatas  sufridas 
y de  asaltos  de  bandidos  que  rodean  y roban  a los  caminantes 
(Salmos  121  y 123).  Y entre  otros  tantos  están  los  peligros  de 
perder  a los  hijos  e hijas  para  la  esclavitud.  Los  peregrinos  caminan 
en  búsqueda  de  salidas  a sus  dolores.  No  es  casualidad  que  las 
personas  de  tales  andanzas  por  la  vida,  de  tales  peregrinaciones 
sagradas,  recurrieran  finalmente  a una  revolución  para  conseguir 
al  menos  un  poco  de  espacio  de  libertad  y de  dignidad,  bajo  los 
macabeos,  en  los  inicios  del  segundo  siglo  a.  C. 

Por  fin,  una  sorpresa  más  que  Tirsa  nos  enseña  a vislumbrar  en 
estos  salmos  de  peregrinación.  Al  final,  las  personas  están  camino 
de  Jerusalén,  donde  en  rigor  “reside”  Yahve  Dios.  Los  propios 
salmos  así  conmemoran  sus  pasos:  Yahve  está  en  Sión  y Jerusalén 
(ver  Salmo  132).  Sí,  ellos  se  refieren  con  alegría  a Yahve  “que 
habita  en  los  cielos”,  “que  hizo  los  cielos  y la  tierra”  (Salmo  1 22), 
“que  edifica  la  casa”  (Salmo  127,1).  Expresiones  teológicas  de 
este  tipo  nos  indican  que,  en  rigor,  Yahve,  ante  todo,  supera  en 
mucho  su  presencia  en  un  solo  lugar,  en  un  santuario,  en  el  caso 
de  Jerusalén.  Aunque  este  lugar  sea  muy  apreciado  para  los  que  a 
él  se  dirigen,  el  Dios  de  la  Vida  lo  excede.  Su  ambiente  es  el  de  los 
cielos.  Este  destaque  de  la  teología  fue  adquirido  en  tiempos 
persas.  Pues  fueron  ellos  quienes  insistieron  en  la  presencia 
apropiada  de  Dios  en  las  lejanas  alturas  de  los  cielos.  De  allí  Israel 
adoptó  una  teología  de  profunda  resistencia.  El  Dios  de  los  cielos 
no  se  acomoda  a ninguna  de  las  instituciones  a las  cuales  se  le 
pretende  fijar.  La  lejanía  de  los  cielos  se  vuelve  una  manera  muy 
peculiar  para  regresar  el  pan,  uno  de  los  núcleos  de  las  oraciones, 
como  la  del  Padre  Nuestro. 

Milton  Schwantes 

Sao  Paulo,  12  de  octubre  de  2008 
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La  falta  de  comida,  de  pan,  de  descanso,  en  fin,  la  ausencia 
de  paz  hace  a las  personas  moverse,  caminar,  peregrinar 
en  busca  de  lugares  diferentes,  de  nuevas  situaciones,  pasar 
de  la  muerte  a la  vida.  Las  peregrinaciones  son  una  costumbre 
muy  antigua.  Si  vamos  a tiempos  bien  antiguos,  encontramos 
relatos  bíblicos  que  cuentan  las  largas  caminatas  que  dieron 
origen  al  pueblo  de  Israel.  Caminatas  motivadas  por  la  falta  de 
pan,  de  comida,  por  los  deseos  de  tener  buenas  tierras,  de  salir 
de  situaciones  de  opresión. 

Las  peregrinaciones,  subidas  hacia  el  templo  de  Jerusalén  y 
hacia  otros  lugares  sagrados,  a veces  conocidos  como  menores 
o periféricos,  pasaron  a ser  parte  de  la  identidad  del  pueblo  de 
Israel.  Ambos  tipos  de  caminatas  tenían  objetivos  y valores: 
expresaban  un  determinado  comportamiento,  reforzaban 
tradiciones  o costumbres  propias  de  un  pueblo,  o de  un  grupo 
de  personas  determinadas  y,  además,  eran  experiencias  de 
resistencia.  Ellas  posibilitaban  no  solo  mostrar  los  agra- 
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decimientos  a la  divinidad  por  su  acción  a favor  del  peregrino  o 
peregrina,  sino  también  caminatas  que  motivaron  crear  y 
proponer  nuevas  formas  de  vida,  nuevas  maneras  de 
reracionamientos  entre  las  personas. 

Creemos  que  experiencias  como  esas  hacen  parte  del  ima- 
ginario sociorreligioso  de  la  humanidad.  Las  mismas  existieron 
y continúan  existiendo.  Una  muestra  más  reciente  podemos 
encontrarla  en  la  pintura  de  Cándido  Portinari,  los  “Retirantes”. 
Esta  obra,  sin  ser  específicamente  de  motivación  religiosa, 
recoge  la  experiencia  de  grupos  de  personas  que  salieron  del 
sertáo  huyendo  de  la  sequía  y el  hambre.1  Tenemos  igualmente 
las  peregrinaciones  hacia  distintos  santuarios  y templos  del  norte 
y noreste  de  Brasil.  Conocemos,  por  ejemplo,  las  peregri- 
naciones al  santuario  de  Bom  Jesús  da  Lapa,  en  Bahía;  y Nuestra 
Señora  Aparecida,  en  Aparecida  del  Norte,  Sao  Paulo. 

Cuando  niña  tuve  la  oportunidad  de  participar  de  las 
peregrinaciones  a santuarios  como  los  de  Nuestra  Señora  de  la 
Alta  Gracia,  en  República  Dominicana.  Además  de 
motivaciones  personales  de  quien  participaba,  hacía  parte 
también  de  los  objetivos  pedir  que  la  lluvia  viniera,  que  el  proceso 
electoral  transcurriese  en  paz,  que  los  gobernantes  no 
permitieran  la  muerte  de  las  personas  por  falta  de  hospitales, 
de  salud,  que  no  hubiera  muertes  de  estudiantes. 

En  esas  peregrinaciones  recordamos  las  relaciones  entabladas 
entre  las  personas:  comidas  compartidas,  lloro  por  las  emociones 
provocadas  por  los  recuerdos  de  alguien  enfermo  o que  había 
muerto,  risas,  agradecimientos  por  haber  conseguido  un  trabajo, 
las  conversaciones,  principalmente  de  mujeres,  los  jugueteos 


Cándido  Portinari,  Retirantes  — Serie  Retirantes.  Sao  Paulo:  Museo 
de  Arte  de  Sao  Paulo,  2003.  Sertáo : región  árida  del  interior  brasileño. 
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entre  niños  y niñas.  ¡Momentos  buenos!  Aunque  las  motivaciones 
para  esas  peregrinaciones  no  siempre  lo  eran.  Experiencias  de 
opresiones  y resistencias  hacían  parte  de  esas  vivencias. 

Algunas  de  esas  vivencias  quedaron  en  nuestra  memoria.  Por 
eso,  al  leer  la  Biblia  siempre  llamaron  nuestra  atención  los  textos 
que  hablan  de  peregrinaciones,  en  especial  los  salmos.  Y más 
específicamente,  el  grupo  de  salmos  conocidos  como  de 
Peregrinación  o Salmos  de  Subida  (Salmos  1 20- 1 34). 

Sin  embargo,  lo  que  llama  nuestra  atención  en  los  Salmos  de 
Peregrinación  o Salmos  de  Subida  es  la  variedad  tanto  literaria 
como  temática  que  presentan.  No  parecen  tener  un  patrón 
literario.  Hablan  de  muchos  temas:  familia,  diáspora,  trabajo, 
mesianismo,  pero  de  una  manera  bien  especial.  A excepción 
del  Salmo  122,  no  existen  relatos  explícitos  de  peregrinación  en 
la  mayoría  de  estos  salmos,  a pesar  del  conjunto  ser  identificado 
con  ese  título.  Entonces,  ¿porqué  será  que  estos  salmos  pueden 
ser  considerados  un  conjunto? 

Es  propio  de  los  salmos,  en  sentido  general,  que  las  voces 
participantes  parezcan  confundirse  con  una  sola  voz,  la  voz  del 
poeta.  Nuestra  curiosidad  va  creciendo  en  la  medida  que 
avanzamos  en  la  lectura  de  los  textos,  que  son  nuestro  objeto 
de  estudio;  no  encontramos  directamente  personas,  sino  partes 
de  cuerpos  que  parecen  moverse  en  diversas  direcciones  y en 
situaciones  que  parecen  revelar  una  realidad  mayor  que  les 
permite  formar  un  conjunto. 

La  lectura  de  textos  como  Peregrinos  ñas  estradas  de  um 
mundo  desigual,  de  Carlos  Mesters2 , nos  ayudaron  a ver  que 


' Carlos  Mesters,  Peregrino  rías  estradas  de  um  mundo  desigual  — Salmos 
de  romaria.  Sao  Leopoldo:  Centro  de  Estudos  Bíblicos,  1988,  60  pp. 
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esa  historia  de  peregrinación  va  más  allá  de  simplemente  ir  a 
cumplir  un  ritual  religioso.  Dentro  de  la  propia  palabra,  más 
que  motivaciones  individuales,  existen  situaciones  provocadas 
por  realidades  tanto  antropológicas  como  sociales,  políticas  y 
religiosas. 


1.  Caminando  hacia  el  tema 

En  la  motivación  de  la  reflexión  está  el  juntar  el  texto  de  Carlos 
Mesters  con  la  lectura  individual  de  los  salmos  objeto  de  estudio 
y la  experiencia  que  tuvimos  cuando  niña.  Y en  la  combinación 
de  vivencias  y lecturas  visibilizar  nuestra  pasión  por  los  textos 
en  sus  contextos,  la  opresión  y,  al  mismo  tiempo,  las  actitudes 
de  resistencia  que  se  entrecruzan. 

Reconocemos  que  sería  mucho  más  fácil  caminaren  silencio, 
escuchar  únicamente  la  voz  del  propio  camino,  de  los  árboles, 
de  los  pájaros,  del  sol  o de  las  aguas,  si  es  que  están  presentes. 
No  obstante  es  difícil  quedarse  callada  en  medio  de  tanta  gente 
que  también  parece  estar  animada  para  la  caminata.  Y toda  la 
animación  es  asimismo  de  preocupación  por  todos  los  problemas 
que  les  acompañan. 

En  esta  ocasión  no  se  trata  nada  más  de  la  combinación  de 
lectura  y vivencia,  como  dijimos  anteriormente,  sino  que  esta 
experiencia  de  escribir  sobre  lo  ya  dicho  exige  pensar  y escribir 
no  sólo  algo  más,  sino  algo  nuevo. 

Por  eso,  nuestro  interés  en  hacer  visible  lo  que  creemos  está 
presente  en  los  textos.  Con  todo,  no  es  posible  verlo  a simple 
vista,  pues  está  velado  por  palabras  y frases  de  memorias  que 
se  imponen  y parecen  ser  las  principales.  Estas  palabras  o 
frases,  generalmente  fueron  colocadas  en  las  mejores 
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posiciones  e impiden  que  otras  aparezcan.  El  trabajo  exegético 
y hermenéutico  quiere  recolocar  esas  frases,  sentir  el  sonido 
de  la  palabra  en  relación  con  la  otra  y permitir  desvelar  o 
visibilizaresas  memorias  releídas  a partir  de  nuevas  situaciones. 

Estar  interesadas  en  conocer  sobre  opresión  y resistencia  exige 
escuchar  el  canto  poético  de  cada  salmo,  pero  sospechando  de 
él  mismo.  Eso  permitirá  que  no  nos  acostumbremos  a un  único 
tono  de  voz,  sino  que  podamos  preguntar  y hallar  las  voces 
distintas  que  puedan  estar  o no  dentro  del  canto. 

En  ese  ejercicio  — de  hacer  visible — reside  el  interés  de 
demostrar  la  pasión  por  el  texto  en  su  contexto.  Eso  dice  no 
solo  respecto  a lo  dicho,  sino  al  contexto  desde  donde  fue  dicho. 
En  ese  sentido,  la  pasión  por  el  texto  hará  que  no  perdamos  ni 
un  detalle.  Lo  simple  o aparentemente  absurdo  será  de  gran 
valor  para  entender  el  panorama,  las  motivaciones  y, 
principalmente,  sospechar  del  propio  texto  reconociendo  los 
límites  y las  ausencias,  para  lo  que  será  necesario  prestar 
atención  a los  sonidos  más  insignificantes,  a los  movimientos 
inesperados,  a las  actitudes  o prácticas  más  ingenuas. 

A partir  de  ese  cuidado  con  los  textos  es  que  será  posible  el 
surgimiento  de  conocimiento.  Conocimiento  que  no  se  adquiere 
al  repetir  las  cosas  que  siempre  son  dichas,  cuanto  al  recrear  lo 
que  parece  no  tener  otra  manera.  A partir  de  esa  pasión  por  el 
texto  y esa  nueva  organización,  es  que  podemos  descubrir  las 
realidades  de  cada  salmo  y especialmente  la  realidad  mayor 
que  permite  que  ellos  sean  vistos  como  conjunto. 

1.1.  Desde  dónde  partimos 

Los  Salmos  de  Subida  (Salmos  120-134)  están  marcados  por 
la  propuesta  de  caminar  en  medio  de  situaciones  de  peligro. 
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pero  de  igual  modos  por  algunas  señales  de  salidas  de  dichas 
situaciones:  espaldas  labradas,  piernas  vacilantes,  ojos  que  se 
elevan  en  súplicas,  manos  extendidas,  gargantas  amenazadas, 
hablas  cortadas,  cuerpos  que  trabajan,  que  no  descansan.  Falta 
pan,  falta  protección;  la  realidad  es  de  dolor,  peligro  de  ir  y de 
venir,  vestimentas  inadecuadas,  úteros  que  se  disponen, 
confianza  y alegría  en  la  espera. 

Estas  situaciones  representan  la  realidad  a la  que  pretendemos 
aproximamos.  En  esa  realidad,  a través  de  la  voz  del  poeta, 
aparecen  cuerpos  y partes  de  ellos  que  se  mueven  y expresan 
situaciones  y emociones  diferentes,  cada  una  atrapada  en 
discursos  poéticos,  políticos,  económicos  y,  sobre  todo,  religiosos, 
que  muchas  veces  impiden  llegar  hasta  las  voces  diferentes 
que  quieren  dar  a conocer  las  formas  diversas  en  que 
experimentan  la  opresión  y la  resistencia. 

Estamos  interesadas  en  llegar  hasta  esas  voces  a través  de  las 
estructuras  poéticas  de  los  salmos.  Pero  teniendo  el  cuidado 
de  tomar  en  cuenta  que  el  texto,  como  literatura,  incorpora 
crítica  y estética,  juicio  y simbolismo,  historia  y mito,  ciencia  y 
poesía.  Eso  posibilita  afirmar  la  presencia  de  temas  teológicos, 
que  no  dejan  de  lado  el  carácter  ideológico  en  el  transcurso  de 
los  textos  bíblicos. 

Rubén  Alves  se  expresa  así:  “el  lenguaje  no  es  una  copia  de  lo 
real,  sino  antes  una  organización  del  mismo”.3  Los  salmos,  como 
poesía,  constituyen  lo  que  podemos  llamar  patrimonio  imaginario 
de  la  sociedad  israelita.  Para  descubrir  la  realidad  contenida  en 


Rubén  Alves,  Os  suspiros  dos  oprimidos.  Sao  Paulo:  Edicoes 
Paulinas,  1984,  p.  18. 
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los  textos  poéticos,  es  preciso  además  andar  sus  estructuras  y 
beber  de  las  motivaciones  simbólicas  que  emanan  del  medio 
cósmico  y social.4 

Estaremos  trabajando  con  los  textos,  entendiendo  que  ellos  son 
reveladores  de  un  lenguaje  teológico  propio  del  momento  con 
el  cual  están  siendo  relacionados.  Sin  embargo,  queremos 
reconocer  también  que  la  característica  teológica  de  estos  textos 
revela,  de  manera  parcial,  no  solamente  los  lugares  de  esa 
teología,  sino  sobre  todo,  la  experiencia  vivida.  En  la  propia 
forma  literaria  en  que  son  representados  se  halla  una  expresión 
de  interpretación  a ser  comprendida,  que  va  más  allá  de  la 
mera  rigidez  teológica  a la  que  han  sido  sometidos  textos  como 
los  salmos. 

De  ese  modo,  buscamos  caminos  — histórico,  exegético, 
antropológico,  teológico — que  no  nos  alejen  de  las  maneras 
diversas  en  que  los  cuerpos  de  mujeres  y hombres  están 
experimentando  la  opresión  y creando  resistencia.  Las 
investigaciones  realizadas  sobre  este  conjunto  de  salmos  han 
dicho  muy  poco  acerca  de  estos  cuerpos  y sus  situaciones  reales 
y utópicas,  sus  formas  de  sobrevivir,  sus  identidades.  De  ahí  la 
pertinencia  de  este  estudio. 

No  pretendemos  hacer  de  este  conjunto  de  salmos  simples 
ejemplos  para  que  personas  piadosas  crean  en  el  poder  de  su 
dios,  o poesías  inolvidables  para  ser  copiadas  como  estrategias 
de  lucha  de  proyectos  políticos.  Queremos  proponer  un  modo 


4 

Gilbert  Durand,  As  estruturas  antropológicas  do  imaginario  — 
Introdugáo  á arqueología  geral.  Sao  Paulo:  Martins  Fontes,  2000, 
pp.  32-42;  Norman  Cohn,  Cosmos,  caos  e o mundo  que  virá  — As 
origins  das  crenqas  no  Apocalipse.  Sao  Paulo:  Companhia  das  Letras, 
1996,  pp.  15-35. 
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de  lectura  que  preste  atención  al  texto  como  construcción  de 
sistemas  discursivos  que  hacen  parte  de  una  amplia  estructura 
simbólico-social.  De  esa  manera  podremos  descubrir  cómo 
sistemas  de  opresión  son  consolidados,  cómo  son  legitimados, 
reforzados  y transformados  a través  del  tiempo. 

1.2.  Señales  para  el  camino 

Las  poesías  características  de  estos  textos  presentan  una 
realidad  recreada  que  se  experimenta  en  los  cuerpos  y sus 
movimientos,  donde  pasado  y futuro  se  vuelven  presente  a 
través  del  habla,  el  recuerdo  y el  sueño.  Son  partes  del  cuerpo 
en  movimiento  que  van  revelando  las  experiencias  cotidianas 
de  opresión  y resistencia:  los  pies  en  camino,  ojos  levantados, 
manos  que  señalan,  boca  que  llama,  lengua  que  traiciona,  labios 
que  mienten,  útero  que  se  llena,  dientes  que  muerden,  garganta 
apretada. 

Son  movimientos  que  expresan  formas  variadas  de  opresión  y 
resistencia.  Son  gestos  que  se  entrecruzan  para  desvelar  no 
grandes  sistemas  homogéneos,  sean  políticos  o religiosos,  sino 
que  más  bien  muestran  los  acontecimientos  comunes  de  lo 
cotidiano  y qué  hacer  frente  a eso.  Son  pistas  de  hacia  dónde 
ir,  cuando  la  vida  está  a punto  de  ser  tragada,  cuando  falta 
comida,  pan,  cuando  las  vestimentas  de  algunas  personas  no 
son  adecuadas,  cuando  la  justicia  no  está  presente. . . Tenemos 
que  hacer  algo  para  volver  a hablar  en  el  portón,  para  volver  a 
llenar  nuestra  boca  de  risa,  para  descansar. . . 

Se  trata  de  experiencias  de  opresión  que  no  tienen  la  pobreza 
como  su  única  causa.5  Son  múltiples  las  experiencias  de  opresión 


Tomás  Hanks,  por  ejemplo,  centra  su  análisis  sobre  la  opresión  solo 
en  el  punto  de  vista  de  clase,  al  definir  la  pobreza  como  la  causa 
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y marginación  a través  del  texto  bíblico.  Por  eso  son  expresadas 
en  formas  diferentes,  con  gestos  diferentes.  Sus  causas  van 
más  allá  del  ámbito  socioeconómico  y político. 

Se  puede  afirmar,  entonces,  que  la  opresión  abarca  distintas 
maneras  de  relaciones  sociales,  como  por  ejemplo  sexismo, 
racismo,  clasismo,  patriarcalismo,  androcentrismo.  Estos 
distintos  modos  de  opresión  operan  dentro  de  las  esferas  cul- 
tural, simbólica  y religiosa,  y abarcan  los  espacios  individuales, 
comunitarios,  económicos,  políticos  y ecológicos.6 

A partir  de  la  visión  indicada  anteriormente,  estaremos  atentas 
a la  opresión  en  los  textos  estudiados.  En  el  análisis  literal 
tendremos  términos  tan  significativos  como  ms  (“apretar”, 
“oprimir”),  roí;  (“oprimir”,  “violentar”,  “humillar”),  y además 
palabras  y expresiones  como  “guardar  de  todo  mal”, 
“iniquidades”,  “desprecio”,  “burla”,  “guerra”.  Dentro  de  su 
contexto,  veremos  que  pueden  ser  reveladoras  de  sistemas 
opresivos. 

Experiencias  de  opresión,  tanto  en  la  Biblia  como  fuera  de  ella, 
aparecen  con  frecuencia  con  experiencias  de  resistencia. 
Vincent  L.  Wimbush  entiende  que  “la  resistencia  es  necesa- 
riamente una  respuesta  que  en  sus  variadas  expresiones  está 
determinada  por  las  manifestaciones  variadas  de  poder 


fundamental  de  la  opresión  en  la  Biblia  ( Opresión , pobreza  y 
liberación  — Reflexiones  bíblicas.  San  José:  Editorial  Caribe 
(Colección  CELEP),  1982, 181  pp.). 

6 

Sheila  D.  Collins,  “Social  Analysis”,  en  Letty  M.  Russell  y J.  Shanon 
Clarkson  (eds.),  Kentucky:  Westminster  John  Knox  Press,  1996,  p.  263; 
Elisabeht  Schüssler  Foiorenza,  Sharing  Her  World  — Feminst  Biblical 
Interpretation  in  Context.  Massachusetts:  Beacon  Press,  1998,  pp. 
22-48. 
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opresivo”.7  Eventos  históricos  en  el  ámbito  religioso  y social 
revelan  la  disposición  de  ciertos  grupos  o personas  a no  aceptar 
la  reputación  de  la  injusticia.  Esta  disposición,  por  lo  general, 
encierra  actitudes  de  protestas  sutiles  y explícitas  contra  los 
sistemas  de  opresión. 

Pensando  de  forma  más  concreta,  debemos  entender  la 
resistencia  como  un  conjunto  de  experiencias  particulares  y 
variadas.  Entonces,  ¿para  una  persona  oprimida,  quién  define 
lo  que  es  resistencia?  Existen  dentro  y fuera  de  la  Biblia 
prácticas  de  sobrevivencia  que  pueden  ser  consideradas 
conformistas,  no  transformadoras  de  situaciones  de  opresión. 
O pueden  igualmente  ser  entendidas  como  verdaderas  prácticas 
de  resistencia,  dependiendo  de  quién  esté  haciendo  la 
evaluación.  Esto  significa  que  hay  una  variedad  de  modos  de 
resistencia  dependiendo  del  grupo,  y de  sus  posibilidades  ante 
la  realidad  en  que  vive.8 

En  muchos  textos,  por  ejemplo,  se  puede  observar  la  función 
del  sistema  religioso  haciendo  uso  de  su  autoridad  moral  para 


Vincent  L.  Wimbush,  “Rhetorics  of  Resistente  — A Colloquy  on 
Early  Christianity  as  Rhetorical  Formation”,  en  Semeia,  vol.  79,  Atlanta: 
Scholars  Press,  1997,  p.  5. 

8 

Por  medio  de  la  sabiduría  de  los  pueblos  negros  e indígenas,  son 
muy  bien  conocidas  prácticas  de  resistencia  que  no  tienen  nada  que 
ver  con  los  discursos  de  las  racionalidades  que  frecuentemente 
escuchamos.  Esto  significa  que  estamos  delante  de  tipos  de  lógicas 
diferentes.  En  su  mayoría,  esas  prácticas  están  interrelacionadas  con 
la  naturaleza,  creencias  religiosas,  cantos,  rezos,  ritos.  En  este  sentido, 
vale  recordar  que  para  personas  como  María  Sewart,  “resistir  a la 
opresión  fue  la  más  alta  forma  de  obediencia  a Dios”,  en  Clarice  J. 
Martin,  “Biblical  Theodicy  and  Black  Women's  Spiritual 
Autobiography”,  A Troubling  in  my  Soul  — Womanist  Perspectives 
on  Evil  & Suffering.  New  York:  Orbis  Books,  1997,  p.  73. 
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legitimar  situaciones  de  opresión  basadas  en  relaciones  no 
solamente  de  estratificación  social,  sino  también  de  género,  raza/ 
etnia  (Esd  9;  Ne  13,23-3 1 ; Ez  13, 17-23).  Actuaciones  de  grupos 
pueden  ser  entendidas  como  resistencia  frente  a propuestas 
hegemónicas  en  el  ámbito  religioso  (Ne  5;  6). 

Cuando  hablamos  de  situaciones  de  opresión  basadas  en 
relaciones,  eso  nos  recuerda  que  la  relación  de  género  es  un 
concepto  importante  para  nuestra  investigación.  Con  género 
queremos  referimos  a las  relaciones  construidas  socio- 
culturalmente.  Estas  relaciones  definen  los  papeles  sexuales 
que  hombres  y mujeres  desempeñan  en  la  sociedad. 

Esas  construcciones  son  producidas  para  que  las  sociedades 
puedan  establecer  y regular  conductas  masculinas  y femeninas. 
El  hecho  de  tratarse  de  una  construcción  social  significa  que 
es  producto  de  la  interacción  humana,  y no  de  determinaciones 
biológicas.9  Pues  “género”,  como  construcción  socio-cultural, 
es  un  fuerte  componente  de  la  estructura  de  poder  y la  ideología 
de  muchos  sistemas  sociales,  incluyendo  lo  económico,  lo 
político,  las  instituciones  religiosas  y la  familia.10 


9 

Ver:  Miriam  Grossi.  “Identidade  de  genero  e sexualidade”,  en 
Antropología  em  primera  mao.  PPGAS/UFC,  n.  26,  1998,  pp.  1-15; 
Catherine  Lutz,  “The  Gender  of  Theory”,  en  Women  Writing  Culture. 
Los  Angeles:  University  of  California  Press,  1995,  pp.  249-266;  Muriel 
Dimen,  “Poder,  sexualidade  e intimidade”,  en  Genero,  Corpo, 
Conhecimiento.  Rio  de  Janeiro:  Rosa  dos  Tempos,  1997,  pp.  42-61; 
María  Izilda  S.  De  Matos,  Genero  en  debate  — Trajetoria  e 
perspectivas  na  historiografía  contemporánea.  Sao  Paulo:  EDUC, 
1997. 

10 

Sally  B.  Purvis  y Adair  T.  Lummis,  “Gender  Construction’  y 
“Gendered  Institutions”,  en  Dictionary  of  Feminist  Theologies.  Letty 
M.  Russell  y J.  Shannon  Clarkson  (eds.).  Kentucky:  Westminster  John 
Knox  Press,  1996,  pp.  124-126. 
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Otra  relación  pertinente  es  la  étnico-racial.  Esta  relación  hace 
parte  del  abanico  de  categorías  socialmente  construidas.  Por 
eso,  es  importante  considerarla  como  parte  del  engranaje  de 
opresión.  Etnia  y raza  son  dos  conceptos  con  los  cuales  se 
intenta  explicar,  respectivamente,  las  diferencias  culturales  y 
físicas  existentes  entre  los  grupos  humanos."  De  acuerdo  con 
Toni  Morrison,  se  trata  de  dos  conceptos  que  pueden  ser 
peligrosos  cuando  son  usados  como  fundamento  para  justificar 
la  discriminación.12 

No  existe  en  el  mundo  bíblico  una  teoría  elaborada  acerca  de 
raza.  Aun  así,  se  debe  reconocer  que  la  Biblia  emerge  como 
una  amalgama  de  grupos  y pueblos  con  características  físicas 
y prácticas  culturales  diferentes  y similares,  entre  ellas  lenguas 
y costumbres.  Con  todo,  se  manifiesta  la  centralidad  de  un 
determinado  grupo  étnico  en  oposición  a otros  que  son 
marginados.13  Es  por  eso  que  se  vuelve  pertinente  a la  hora  de 
trabajar  con  los  textos  y,  en  especial,  reflexionar  sobre  la 
influencia  de  raza  o etnia  en  los  salmos  objeto  de  este  estudio. 

Será  asimismo  importante  prestar  atención  a las  relaciones  de 
clase  para  explicar  que  el  tipo  de  sociedad  a la  que  pertenecen 


Lucio  Levi,  “Etnia”,  en  Diccionario  de  Política.  Brasilia:  Editora 
Universidade  de  Brasilia,  1986  (2a.  ed.),  pp.  449s.;  Femando  F.  Segovia, 
Decolonizing  Biblical  Studies  — A View  from  the  Margins.  New 
York:  Orbis  Books,  2000,  pp.  157-177. 

12 

Toni  Morrison,  Playing  in  the  Dark  — Whiteness  and  the  Literary 
Imagination.  Cambrige:  Harvard  University  Press,  1992,  pp.  67-70; 
Kwame  Anthony  Appiah,  Na  casa  de  meu  pai  — A Africa  na  fdosofia 
da  cultura.  Rio  de  Janeiro:  Contraponto,  1997,  p.  75. 

Fernando  F.  Segovia  entiende  que  estas  categorías  posibilitan  la 
valoración  de  la  diversidad  y el  pluralismo  en  método  y teoría,  dando 
paso  a un  nuevo  modelo  de  hacer  teología  bíblica  en  el  ambiente 
contemporáneo  ( Decolonizing  Biblical  Studies,  p.  157). 
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los  textos  estudiados,  es  una  sociedad  estratificada.  Esa 
estratificación  será  mejor  comprendida  si  vinculamos  la  clase 
al  sistema  de  trabajo  que  crea  distinción  entre  las  personas 
dentro  de  los  salmos.14  El  trabajo  en  la  Biblia  es  uno  de  los 
temas  más  contradictorios.  Por  un  lado,  es  un  mandato  de  Dios 
y da  identidad  al  pueblo,  pero  por  otro  lado,  es  una  de  las  formas 
de  opresión  y estratificación  más  común  en  la  sociedad  del 
antiguo  Israel. 

Por  todo  lo  visto  hasta  este  momento,  sentimos  que  el  conjunto 
de  salmos  escogido  para  la  investigación  abre  grandes 
posibilidades  de  reflexionar,  principalmente,  dentro  de  la 
propuesta  de  lectura  que  estamos  haciendo.  Sin  embargo, 
sentimos  que  después  de  intentar  explicar  algunas  de  las  señales 
que  nos  orientarán  en  esta  caminata,  se  hace  necesario  intentar 
demarcar  nuestros  intereses.  De  tal  manera  que  el  siguiente 
ítem  pretende  ayudamos  en  esta  tarea. 


2.  Demarcando  las  pretensiones 

Las  relaciones  indicadas  antes  tendrán  el  cuerpo  peregrino15 
como  mediador  para  poder  suceder.  Por  eso,  como  ya  fue 
indicado,  el  cuerpo  es  un  concepto  fundamental  en  nuestra 
investigación.  Al  hablar  de  cuerpo  se  habla  de  la  propia  vida,  la 


Sheila  D.  Collins  entiende  “clase”  a partir  del  discurso  sociológico 
que  incluye  una  variedad  de  distinciones  económicas  entre  las 
personas  (“Classims”,  en  Dictionary  of  Feminist  Theologies , Letty 
M.  Russell  y J.  Shannon  Clarkson  (eds.),  1996,  pp.  48s.). 

El  uso  de  la  expresión  “cuerpo  peregrino”  está  relacionado  no  solo 
con  las  caminatas  para  el  templo,  sino  que  metafóricamente  nos 
referimos  a salida,  movilidad  de  una  situación  de  vida  impropia  hacia 
otra  totalmente  diferente. 
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nefesh,  “garganta”.  Entonces,  ¿de  qué  manera  podrá  el  cuerpo 
ser  revelador  de  las  variadas  marcas  de  opresión  y resistencia 
dentro  de  estos  salmos?  Posiblemente  la  pregunta  no  sea  apenas 
a partir  del  cuerpo,  sino  de  las  relaciones  sociales  expe- 
rimentadas en  los  cuerpos  presentes  en  los  salmos.  ¿Cuáles 
serán  los  procedimientos  más  apropiados  para  hacer  visible  la 
realidad  social,  política,  religiosa,  antropológica,  que  está  por 
detrás  de  este  conjunto  de  salmos? 

La  pregunta  central  desde  la  cual  formulamos  nuestra  hipó- 
tesis, es: 

¿Es  posible,  si  la  opresión  y la  resistencia  son  un  hilo  conductor 
que  hacen  de  estos  salmos  un  conjunto  — a partir  de  los 
movimientos  de  los  cuerpos,  sus  hablas  y sus  memorias — , 
apuntar  hacia  prácticas  de  relacionamientos  sociales, 
económicos,  políticos  o religiosos,  marcadas  por  las  relaciones 
de  género,  raza/etnia,  clase,  que  no  se  vinculan  a los  intereses 
de  sistemas  institucionales.  Sino  prácticas  que  surgen  del 
relacionamiento  recíproco16  entre  las  experiencias  de  opresión 
de  los  medios  oficiales  y el  modo  crítico  y creativo  de  construir 
la  resistencia  por  parte  de  peregrinos  y peregrinas? 

Consideramos  las  relaciones  sociales  dentro  de  los  textos,  no 
como  simples  oposiciones.  Creemos  en  las  correspondencias 
entre  ellas.  Por  tanto,  priorizaremos  lo  inter-relacional,  pues 
intuimos  que  la  opresión  y la  resistencia  no  pueden  ser  definidas 


6 Cario  Ginzburg  usa  el  término  circularidad  para  referirse  a lo  que 
Mikhail  Bakhtin  considera  relacionamiento  recíproco  entre  la  cultura 
de  las  clases  dominantes  y la  de  las  clases  subalternas  (citado  por  O 
queijo  e os  vermes  — O cotidiano  e as  ideas  de  um  moleiro  perseguido 
pela  inquisicao.  Sao  Paulo:  Companhia  das  Letras,  1987,  p.  12). 
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en  una  única  dirección.  Ellas  tienen  que  ver  con  formas  y facetas 
variadas  de  relaciones  que  se  entrecruzan. 17 

Queremos  huir  de  las  lecturas  bíblicas  que  intentan  definir  con 
una  sola  palabra  todas  las  experiencias  de  las  cuales  están 
cargadas  las  metáforas,  los  símbolos  presentes  en  los  textos. 
Creemos  que  el  siguiente  procedimiento  metodológico  podrá 
ayudamos  a caminaren  dirección  a nuestras  pretensiones. 


3.  La  manera  de  caminar  — metodología 

Partimos  de  un  abordaje  exegético  de  los  quince  salmos  que 
forman  el  grupo:  traducción  del  texto  hebreo,  análisis  de  las 
estructuras  poéticas,  estudio  de  las  frases  y palabras,  organi- 
zación del  campo  semántico  del  conjunto  de  salmos. 

Para  el  análisis  de  las  estructuras  prestaremos  atención  a las 
oposiciones  y correspondencias  de  las  frases  o expresiones.  Con 
eso  pretendemos  llegar  hasta  las  voces  de  los  distintos  cuerpos 


Esta  observación  recuerda  a Anna  Julia  Cooper,  quien  reconoció  la 
interrelación  entre  varias  formas  de  opresión:  sexismo,  racismo, 
imperialismo  cultural  (ver:  Karen  Baker-Fletcher,  “Soprano  Obligato 
— The  Voices  of  Black  Women  and  American  Conflict  in  the  Thought 
of  Anna  Julia  Cooper”,  en  A Troubling  in  my  Soul  — Womanist 
Perspectives  on  Evil  and  Suffering.  New  York:  Orbis  Books,  1996,  pp. 
172-185.  Por  su  parte,  Marión  Young  afirma  que  opresión  es 
“explotación,  marginación,  debilidad  de  poder,  imperialismo  cultural, 
violencia  sistémica,  silencios”  (“Five  Faces  of  Opression”,  en  Justice 
and  the  Politics  of  Difference.  Princeton:  University  Press,  1990,  pp. 
38-65). 
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presentes  en  los  textos  y descubrir,  por  medio  de  ellas,  los 
posibles  grupos  y las  maneras  diferentes  de  estos  relacionarse.18 

Un  segundo  procedimiento  será  el  de  leer  los  textos  dentro  de 
su  contexto  histórico.  Sin  embargo,  nuestra  mirada  a la  historia 
pretende  ser  de  una  manera  crítica.  Esto  significa  contestar  y 
desvelar  la  visión  androcéntrica  y etnocéntrica  que,  entre  otras 
visiones  restrictivas  de  sentidos,  esa  historia  carga.  Esta  tarea 
nos  llevará  a una  reconstrucción  de  los  textos  y a redescubrir 
la  historia  bíblica  como  memoria  y recuerdo,19  como  historia 
para  las  mujeres  y otros  grupos  invisibilizados  dentro  de  los 
textos. 

Para  tal  análisis  crítico  de  la  historia,  además  de  la  referencia 
teórica  indicada  anteriormente,  pretendemos  hacer  uso  de 
algunas  de  las  líneas  de  análisis  de  la  micro-historia,  y también 
de  la  historia  cultural.  Pues  es  de  nuestro  interés  abordar  los 
textos  a partir  de  la  micro-escala,  integrando  los  datos,  los  más 
diversificados  posibles.20  Este  procedimiento  nos  ayudará  a 


1 8 

La  referencia  que  tenemos  para  esta  parte  proviene  de  la  metodología 
para  analizar  mitos  griegos,  usada  por  Jean  Pierre  Vernant,  Mito  & 
pensamento  entre  os  gregos.  Rio  de  Janeiro:  Paz  e Terra,  1990  (2a. 
ed.),  pp.  1 1-59. 

19  . . 

Sobre  la  importancia  de  la  memoria  y del  recuerdo  en  el  análisis  de 
los  textos  bíblicos,  ver:  Elisabeth  Schüssler  Fiorenza,  Bread  no  Stone 
— The  Challenge  of  Feminist  Biblical  Interpretation.  Boston: 
Beacon  Press,  1984,  p.  115. 

Para  ese  tipo  de  abordaje,  la  referencia  que  tenemos  es  la  de  autores 
como  Jacques  Revel,  “Microanálise  e construcáo  do  social”,  en  Jugos 
de  Escalas  — A experiencia  da  microanálise.  Rio  de  Janeiro:  Editora 
Fundacáo  Getúlio  Vargas,  1996,  pp.  15-38;  Cario  Ginzburg,  O quiejo  e 


os  vermes. 
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reconocer  en  las  pequeñas  prácticas  y experiencias  — en  los 
gritos  y risas — de  los  grupos  visibilizados  o no,  los  modos 
diversos  de  presentar,  criticar  y re-crear  las  memorias/historias 
de  opresión  y resistencia.  En  muchos  momentos,  y por  causa 
de  la  abundancia  de  material,  tendremos  que  limitar  el  análisis 
de  los  textos  a objetivos  específicos  dentro  de  ellos.  Pero  eso 
se  hará  considerando  el  texto  como  una  unidad  de  sentido  de 
forma  individual  y dentro  del  conjunto. 

Pretendemos,  como  tercer  procedimiento,  no  dejar  de  lado  la 
cuestión  mítica/simbólica  en  su  relación  con  los  eventos  sociales. 
Con  esto,  buscamos  que  los  textos  revelen  el  discurso  socio- 
político  y religioso  que  se  encuentra  en  ellos. 

Los  procedimientos  escogidos  tienen  el  interés  de  mostrar  que 
es  posible  aproximarnos  a los  textos  por  otra  vía,  las 
oposiciones-correspondencias  y las  interrelaciones.  Con  eso, 
leer  la  Biblia  no  como  fuente  normativa,  que  dice  la  misma 
cosa  para  todas  las  personas,  o que  puede  ser  entendida  a partir 
de  grandes  definiciones,  explícita  o implícitamente,  en  un  espacio 
macro.  Sino  leer  el  texto  como  literatura,  donde  al  mismo  tiempo 
tenemos  experiencias  limitadas  y diversas  que  pueden  entrar 
en  diálogo  con  nuestras  propias  limitaciones  y diversidades  de 
identidades. 

Pretendemos,  simplemente,  considerar  un  texto  que  dice  algunas 
cosas,  liberadoras  o no,  sobre  algunas  personas.21  Pero  él  nos 
permite  entrar  y conocer  esas  pequeñas  cosas  a partir  de  aquello 
que  nos  encanta,  de  nuestros  cantos  y nuestras  pasiones. 


21 

Delores  S.  Williams,  Sisters  in  the  Wildemess  — The  Challenge  of 
Womanist  God  Talk.  New  York:  Orbis  Books,  1999,  pp.  144-153. 
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Para  poder  presentar  todo  esto  que  queremos,  tenemos  que 
hacerlo  por  partes.  Por  eso,  en  el  próximo  ítem,  presentamos  el 
mapa-ruta  de  esta  investigación. 


4.  Las  estaciones  de  la  caminata 

En  el  estudio  conjugaremos  cuatro  momentos.  En  un  primer 
momento  serán  expuestas  cuestiones  generales  sobre  teología 
y literatura,  y cuestiones  particulares  sobre  el  conjunto  de  salmos. 
Priorizaremos  informaciones  en  tomo  a asuntos  como  fecha, 
autoría  y,  principalmente,  será  destacado  el  lugar  socio-histórico 
hacia  el  cual  estos  salmos  apuntan.  En  el  segundo  momento 
nos  dedicaremos  al  estudio  de  los  textos,  sus  estructuras  poéticas 
y comentarios  claves.  En  el  tercer  y cuarto  momentos,  con 
base  en  el  análisis  de  los  textos,  serán  planteadas  cuestiones 
temáticas  relacionadas  con  el  avance  de  la  hipótesis  de  la 
investigación. 

El  capítulo  1 está  dividido  en  dos  momentos.  En  el  primero, 
son  presentadas  materias  preliminares  acerca  de  la  relación 
entre  teología  y literatura,  juntamente  con  características  de  la 
poesía  y,  de  manera  específica,  la  poesía  hebrea  y sus 
particularidades.  En  el  segundo,  son  hechas  observaciones  sobre 
el  salterio,  destacando  en  especial  el  grupo  que  es  nuestro  objeto 
de  estudio,  los  Salmos  de  Peregrinación  (Salmos  120-134). 
También  son  abordados  los  avances,  especialmente  en  relación 
a título,  autoría,  contexto  socio-histórico  hacia  el  cual  apunta  el 
conjunto. 

En  el  capítulo  2,  a partir  de  la  traducción  del  texto  hebreo,  se 
realiza  el  análisis  de  la  estructura  poética  y los  comentarios 
exegéticos  de  los  textos.  Se  pretende,  mediante  esto,  conocer 
las  particularidades  de  cada  salmo,  tanto  desde  el  punto  de 
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vista  estructural  como  de  contenido,  considerando  los  contextos 
en  que  cada  uno  se  inserta.  Entrando  en  la  dinámica  interna  se 
quiere  descubrir  de  qué  forma  a través  de  estos  salmos  se  teje 
un  tema  común:  la  opresión  y la  resistencia. 

En  el  capítulo  3,  a partir  de  los  resultados  del  capítulo  2,  se 
plantean  temas  que,  además  de  identificar  las  características 
comunes  del  conjunto,  posibilitarán  conocer  los  variados  modos 
de  expresar  la  opresión  y la  resistencia,  prestando  atención  a 
las  relaciones  de  género,  clase  y etnia  en  las  cuales  se 
manifiestan.  Desde  ese  momento  estaremos  dialogando  con 
teorías  antropológicas,  lingüísticas  y sociológicas  con  el  objetivo 
de  ver,  de  una  manera  más  variada,  el  sentido  de  la  opresión  y 
de  la  resistencia  dentro  del  conjunto. 

En  el  capítulo  4 intentaremos  identificar  los  grupos  por  detrás 
del  conjunto  de  salmos  y,  sobre  todo,  reflexionar  acerca  de  las 
prácticas  económicas,  políticas  y religiosas  por  medio  de  las 
cuales  pueden  revelarse  experiencias  de  opresión  y resistencia. 
Y,  más  aún,  con  base  en  esas  experiencias  poder  verificar  las 
relaciones  sociales  alternativas,  desde  las  relaciones  de  género, 
clase  y etnia. 
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CAPÍTULO  1 


Cuestiones  preliminares:  teología 
y literatura  como  puerta  de  entrada 
para  entender  los  Salmos  de  Subida 
y su  realidad  socio-histórica 


Este  primer  capítulo  está  formado  por  dos  partes.  En  primer 
lugar,  reflexionaremos  brevemente  sobre  teología  y 
literatura.  Por  esa  razón,  la  preocupación  principal  no  será  la 
de  discutir  los  diferentes  métodos  en  el  análisis  literario  de  textos 
teológicos.  Se  trata  más  bien  de  ver  cómo  los  estudios  de  la 
literatura  pueden  ayudar  a pensar  los  salmos  no  apenas  como 
textos,  ni  solo  teológicos,  sino  como  representaciones  simbólicas 
del  imaginario  religioso  de  una  determinada  cultura. 

Mediante  el  análisis  literario  se  pretende  entrar  en  contacto 
específicamente  con  la  temática  poética,  conocer  la  relación 
entre  poesía  y Biblia  y verificar  cómo  los  salmos  forman  parte 
del  campo  poético  de  la  literatura.  Además,  añadiremos 
cuestiones  características  de  la  poesía  hebrea. 

En  la  segunda  parte  del  capítulo  analizaremos,  también  de  forma 
breve,  algunas  cuestiones  generales  del  libro  de  los  Salmos.  Y, 
de  inmediato,  entraremos  en  el  conjunto  de  los  salmos  que 
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constituyen  el  objeto  de  estudio  de  este  estudio.  Veremos  cómo 
esos  textos  han  sido  encarados  en  los  últimos  tiempos,  a qué 
resultados  se  ha  llegado,  principalmente  en  relación  a autoría, 
título,  el  contexto  y la  época  en  la  cual  se  formó  el  conjunto. 

Asimismo,  esta  primera  parte  procura  establecer  las  bases  del 
estudio,  explicando  que  los  textos  no  son  meras  formas  verbales 
sin  ninguna  importancia  frente  al  contenido,  sino  que  tanto  el 
contenido  como  la  forma  guardan  estrecha  relación. 


1.  Teología-literatura  y características 
de  la  poesía  hebrea 

En  un  primer  momento,  la  pregunta  que  nos  guía  es:  ¿de  qué 
manera  la  relación  teología-literatura  es  pertinente  para  esta 
investigación?  Y la  segunda  cuestión  es:  ¿de  qué  manera  los 
salmos  objeto  de  estudio  como  poesía  y,  especialmente,  como 
poesía  hebrea,  están  conectados  a situaciones  y realidades? 

1.1.  Sobre  teología  y literatura 

Es  de  fundamental  importancia  prestar  atención  a la  discusión 
sobre  teología  y literatura  cuando  se  trabaja  con  textos  bíblicos. 
Trabajar  con  este  tipo  de  textos  nos  coloca  delante  de  la 
temática  literaria  y teológica.  Pues  la  Biblia  es  considerada 
como  el  libro  definidor,  o mejor,  donde  se  enfoca  el  origen  del 
judaismo  y del  cristianismo.1 


Ver:  Antonio  Carlos  de  Meló  Magalhaes.  Deus  no  expelo  das 
palabras  — Teología  e literatura  em  diálogo.  Sao  Paulo:  Paulinas, 
2000,  p.  6. 
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La  Biblia  no  es  literatura  porque  una  cultura  o un  grupo  humano 
dice  que  lo  es,  sino  porque  presenta  un  modo  especial  de 
comunicación  lingüística.2  En  el  avance  de  los  estudios  literarios 
se  ha  descubierto  que  tanto  la  forma  como  el  contenido  son 
esenciales  para  la  comprensión  del  mensaje  bíblico.  Vale  señalar 
que  trabajos  de  algunas  biblistas3  muestran  que  las  discusiones 
de  textos,  bíblicos  o no,  a partir  de  una  perspectiva  literaria, 
permiten  prestar  mayor  atención  al  papel  de  las  mujeres  dentro 
del  texto. 

Como  literatura,  la  Biblia  es  un  fenómeno  social.  La  acción  de 
la  sociedad  se  manifiesta  en  la  propia  obra  que,  directa  o 
indirectamente,  da  testimonio  de  esa  sociedad.  El  autor  no  está 
exento,  es  alguien  que  toma  partido  delante  del  sistema  de 
instituciones,  convenciones,  sentimientos,  creencias  y doctrinas 
que  lo  cercan. 

De  esa  forma,  la  Biblia  como  construcción  literaria  es  un  texto 
que  no  solo  tiene  poder  por  las  imágenes  presentes,  las  cuales 


" A pesar  de  la  observación  que  hacemos  a José  Pedro  Tosaus  Abadía 
cuando  deja  transparentar  su  mentalidad  dualista  en  relación  al  placer, 
presentamos  su  afirmación  respecto  a los  rasgos  característicos  de  la 
obra  literaria:  primero,  el  resultado  de  una  creación  por  parte  de  su 
autor  que,  en  su  imaginación,  está  destinada  a durar.  En  segundo 
lugar,  esa  creación  es  desinteresada.  Finalmente,  es  de  naturaleza 
estética,  quiere  decir,  uno  de  sus  objetivos  claves  es  proporcionar 
placeres  al  destinatario.  El  propio  autor  señala  que  esto  no  significa  la 
inexistencia  de  excepciones,  ya  que  no  se  trata  de  que  un  escrito  no 
deba  perseguir  otra  cosa  que  el  arte  y la  belleza.  De  hecho,  toda  obra 
literaria  tiene  una  intención,  un  objetivo,  que  presupone  la  intención 
estética,  pero  la  traspasa  ( A Biblia  como  literatura.  Petrópolis:  Editora 
Vozes,  2000,  pp.  18s.  y 34s.). 

Hielen  Schuller,  “Women  of  the  Exodus  in  Biblical  Retellings  of  the 
Second  Temple  Period”,  en  Gender  and  Difference  in  Ancient  Israel. 
Minneapolis:  Fortress  Press,  1989,  pp.  178-194. 
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muestran  relaciones  y vivencias,  también  es  un  texto  que  tiene 
el  poder  de  definir  valores  y propagar  ideologías.  Observaciones 
hechas  sobre  este  particular  son  dignas  de  destacar: 

...algunos  textos  bíblicos  despertaron  en  el  imaginario 
occidental  una  serie  de  temas  con  los  cuales  las  personas 
aprendieron  a convivir  y a partir  de  los  cuales 
construyeron  sus  valores  y cultivaron  sus  inquietudes. 
Todo  eso  contribuyó  para  que  la  Biblia  se  volviera,  en  las 
diversas  interpretaciones  y traducciones,  uno  de  los  pilares 
en  la  construcción  y en  la  interpretación  de  la  historia.4 

Es  importante  señalar  que  ese  aprendizaje  de  las  personas  en 
relación  al  texto  bíblico  no  fue  una  experiencia  tranquila;  esta 
tuvo  que  ver  también  con  experiencias  de  violencia.  De  todos 
modos,  se  entiende  que  el  poder  que  tiene  la  Biblia  reside  en  el 
hecho  de  que  al  mismo  tiempo  que  es  literatura,  es  considerada 
un  texto  sagrado. 

Las  traducciones  e interpretaciones  que  han  sido  hechas  de  los 
textos  bíblicos  tienen  influencia  en  la  realidad  social  y en  el 
imaginario,  principalmente  religioso,  de  las  personas. 
Preguntamos,  por  ejemplo,  ¿cómo  los  salmos  bíblicos  influencian 
lectoras  y lectores  con  la  insistencia  en  un  Dios  único  y 
poderoso?  ¿Cómo  es  asimilada  la  ausencia  de  la  mujer  en  el 
diálogo  con  ese  Dios? 

Cuando  se  menciona  el  texto  bíblico  en  su  calidad  de  texto 
literario,  se  quiere  enfatizar  la  función  del  lenguaje  como  una 
descripción  de  la  realidad  y no  una  realidad.  En  esa  perspectiva, 
el  lenguaje  de  los  textos  funciona  como  discurso  socio-político. 


4 

Antonio  Carlos  de  Meló  Magalháes.  Deus  no  expelo  das  palabras, 
op.  cit.,  pp.  8s. 
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La  teología  se  vale  de  la  teoría  literaria  para  expresarse.  Y la 
literatura  sirve,  muchas  veces,  como  la  voz  de  la  vida  humana 
en  el  diálogo  para  expresar  la  fe.  Sin  embargo,  entendemos 
que  el  texto  literario  no  es  una  mera  reproducción  de  la 
experiencia,  ni  pretende  ser  un  sistema  explicativo  rígido.  Él  no 
quiere  solo  explicar  el  mundo,  sino  interpretarlo  y reconstruirlo 
constantemente. 

El  ejercicio  de  prestar  atención  a la  relación  entre  teología  y 
literatura  posibilita  ver  también  que  la  literatura  se  encuentra 
en  las  fronteras  de  los  saberes,  incorporando  crítica  y estética, 
juicio  y simbolismo,  historia  y mito,  ciencia  y poesía.  Es  en  ese 
momento  que  se  puede  afirmar  que  la  literatura  está  llena  de 
temas  teológicos,  o como  afirma  Rubén  Alves:  “la  literatura  ya 
es  teología  a ser  re-narrada”.5 

Dentro  de  las  fronteras  de  los  saberes,  donde  se  encuentra  la 
literatura,  destacamos  la  historia  como  un  aspecto  importante. 
La  Biblia  no  solamente  interpreta  y construye  historias,  sino 
que  sin  la  historia  la  Biblia  corre  el  riesgo  de  convertirse  en 
ideología  o intelecto.  Se  puede  afirmar  que  la  Biblia  está  inserta 
en  las  historias  de  un  pueblo,  aunque  todavía,  en  general,  se 
insista  en  hablar  de  historia  en  singular.  En  ese  estar  inserta, 
ella  misma  se  hace  historia,  vida.  Así,  la  Biblia  refleja  la 
organización  social,  las  culturas  y las  creencias,  tanto  del  pueblo 
que  le  dio  origen  a ella,  como  de  los  otros  pueblos  a los  cuales 
se  hace  mención  dentro  del  texto.  Es  por  esto  que  es  innegable 
la  dimensión  social  de  la  literatura  bíblica. 


Rubén  Alves.  “Sobre  deuses  e caquis”,  en  Comunicagdes  do  ISER 
(Rio  de  Janeiro),  vol.  32  (1988),  p.  35. 
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Tanto  el  Primero  como  el  Segundo  Testamento  son  resultado 
de  la  interacción  social  de  diversos  grupos  y partidos,  con 
intereses  y puntos  de  vista  particulares.  Y esa  realidad  se  hace 
evidente  cuando  observamos  el  carácter  tendencioso  en  el 
transcurso  de  los  textos  bíblicos;  la  tensión  siempre  existe,  por 
ejemplo,  entre  la  realidad  politeísta  de  Palestina  y la  lucha  con 
el  culto  exclusivo  a Javé.6  Es  en  ese  contexto  de  pluralismo 
que  la  realidad  literaria  de  la  Biblia  y,  particularmente  de  los 
salmos  que  son  nuestro  objeto  de  estudio,  deben  ser  situados. 

Al  final,  reconocemos  que  la  relación  teología-literatura  es 
pertinente  por  el  hecho  de  que  estamos  trabajando  con  textos. 
Y,  principalmente,  textos  que  son  reveladores  de  un  lenguaje 
teológico  propio  del  momento  al  cual  están  siendo  relacionados. 
Pero  se  quiere  reconocer  asimismo  que  la  característica 
teológica  de  estos  textos  revela  no  solo  los  lugares  de  esa 
teología,  sino  sobre  todo,  la  experiencia  vivida. 

A partir  de  lo  discutido  anteriormente,  podemos  afirmar  la 
necesidad  de  pensar  los  salmos  no  apenas  como  textos,  ni 
únicamente  teológicos,  sino  como  representaciones  simbólicas 
del  imaginario  religioso  de  una  determinada  cultura. 

1.2.  Cuestiones  sobre  poesía 

Como  he  indicado  antes,  la  actitud  de  colocamos  delante  de  un 
texto  nos  remite  al  fenómeno  de  la  “literatura”,  donde  toda 
referencia  a la  realidad  dada  puede  ser  abolida.  Esa  realidad 
es,  con  todo,  más  significativa  cuando  se  trata  de  textos  tan 
distantes  de  nosotros/as  como  son  los  textos  bíblicos.  De 


José  Pedro  Tosaus  Abadía.  La  Biblia  como  literatura,  op.  cit.,  p.  31. 
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acuerdo  con  Paul  Ricoeur,7  es  esa  posibilidad  de  abolición  del 
carácter  ostensivo  de  la  referencia  la  que  hace  posible  el 
fenómeno  de  la  “literatura”. 

Es  por  eso  que  uno  de  los  papeles  de  la  literatura  de  ficción  y 
de  la  denominada  literatura  poética  es  destruir  el  mundo  del 
texto.  En  ese  tipo  de  literatura,  el  lenguaje  parece  glorificado 
en  sí  mismo  en  deterioro  del  referencial  del  discurso  ordinario. 
En  la  medida  que  avanzamos  en  la  investigación  nos 
proponemos  retomar  esta  discusión,  iniciando  por  el  análisis 
que  haremos  de  los  propios  textos  de  estudio. 

De  cualquier  forma,  vale  adelantar  que  un  poema  o un  cuento  no 
existen  sin  su  referente,  sino  que  ellos  provocan  nuevas  posibili- 
dades de  estar  ante  la  realidad.  Y esta  reflexión  puede  ser  aprove- 
chada para  decir  que,  al  estar  delante  de  un  texto,  especialmente 
el  bíblico,  podemos  ser  provocadas  a distintas  reacciones. 

Por  una  parte,  cuando  leemos  un  texto  bíblico  generalmente 
somos  provocadas  a pensar  que  estamos  frente  a la  realidad, 
sin  percibir  que  aquello  es  nada  más  una  representación  de  la 
realidad  o de  realidades.  El  lenguaje  es  aquel  que  por  excelencia 
opera  la  mimesis  de  la  realidad.8 

Por  otra  parte,  la  poesía  puede  ser  comparada  a lo  que  Lévi- 
Strauss9  denomina  “modelo  reducido”.  En  este  sentido,  la  poesía 


Paul  Ricoeur.  Interpretando  e ideologías.  Rio  de  Janeiro:  Livraria 
Francisco  Alves,  1988,  p.  56. 

8 

Ibid. , p.  57;  Adele  Berlín.  Poetics  and  Interpretation  of  Biblical 
Narrative.  Sheffield:  The  Almond  Press,  1983,  p.  180. 

9 

Claude  Lévi-Strauss.  O pensamento  selvagem.  Campiñas:  Papirus, 
1989,  pp.  38-46. 


46 


Tirsa  Ventura:  Cuerpos  Peregrinos 


es  también  realidad.  Ella  no  es  una  simple  proyección,  una 
homologa  pasiva  de  la  realidad,  representa  una  verdadera 
experiencia  respecto  de  esta. 

La  poesía,  como  el  arte,  es  una  escala  reducida  que  tiene  como 
fin  la  imagen  homologa  de  la  realidad.  Como  modelo  reducido, 
no  se  limita  a sus  características  estructurales,  sintácticas  o 
semánticas.  Es  preferible  ver  la  poesía  como  la  síntesis  de  las 
propiedades  intrínsecas  de  un  contexto  temporal  y espacial.  Es 
en  ese  sentido  que  puede  ser  entendida  la  afirmación  de  que  la 
literatura,  y por  excelencia  la  obra  poética,  es  una  metáfora  de 
la  realidad  en  su  más  plena  extensión  y complejidad. 

Frente  a la  realidad  metafórica  que  los  salmos  representan, 
como  textos  poéticos,  se  necesita  tiempo  para  aprender  su 
lenguaje  y ajustamos  a su  estilo.  Eso  nos  coloca  ante  la  tarea 
de  la  interpretación.  Estamos  de  acuerdo  con  Adele  Berlin10 
cuando  afirma  que  la  poética  es  una  ciencia  inductiva,  que  busca 
abstraer  los  principios  generales  de  la  literatura  a partir  de 
manifestaciones  diferentes  de  esos  principios,  así  como  el  modo 
en  que  ocurren  en  textos  literarios  actuales.  Ella  ayuda  a la 
interpretación,  en  la  medida  que  nos  hace  prestar  atención  a la 
manera  en  que  los  textos  ejecutan  su  significado. 

Los  salmos  bíblicos,  al  ser  poesía  representan  la  realidad 
recreada,  atendiendo  a su  más  profunda  esencia.  Robert  Alter 
afirma  que  el  libro  de  los  Salmos  trata  esencialmente  de  una 
“poesía  del  corazón”.  Los  salmos  son  un  espontáneo  transborde 
de  sentimientos  expresados  con  rectitud  y simplicidad.11 


Adele  Berlin.  Poetics  and  Interpretation  of  Biblical  Narrative , op. 
cit .,  p.  180. 

Entendemos  que  el  autor  usa  el  término  “corazón”  no  en  el  sentido 
hebreo,  que  está  relacionado  a pensamiento,  sino  en  el  sentido 
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En  ese  transborde  de  sentimientos,  lo  cognitivo  no  se  opone  a 
la  emoción,  ni  el  conocimiento  al  placer.  Es  el  momento  en  el 
cual  belleza,  verdad  y vida  se  encuentran.  Se  unen  para  buscar 
un  tiempo  que  no  se  puede  definir  como  pasado  ni  como  presente, 
sino  como  una  fusión  de  pasado  y presente  en  camino  a un 
nuevo  momento.  La  poesía  se  refiere  a la  infinidad  del  tiempo 
como  modelo  que  ocurre  repetidamente  y con  tranquilidad.  En 
ella  el  pasado  y el  futuro  se  vuelven  presente,  a través  del 
sueño  y del  recuerdo.  Profundizaremos  sobre  esta  cuestión  en 
el  capítulo  III,  específicamente  en  el  ítem  sobre  memoria. 

Autoras  como  Barbara  Herrustein  Smith’s12  prestan  atención 
a la  forma  del  texto  poético,  más  que  al  contenido  del  mismo. 
Ella  afirma  que  tan  pronto  como  percibimos  que  una  secuencia 
verbal  tiene  un  ritmo  sustentado,  que  este  está  formalmente 
estructurado  según  un  principio  continuo  de  organización,  se 
sabe  que  estamos  en  la  presencia  de  poesía  y reaccionamos  a 
esta  de  acuerdo  con  esa  realidad  esperando  ciertos  efectos  de 
ella  y no  otros. 

Mientras  tanto,  J.  David  Pleins13  inclusive  afirma  que  la  poesía 
es  más  que  forma.  El  vocabulario  y las  imágenes  poéticas 
derivan  del  poder  y de  la  habilidad  para  retrasar  nuevas  líneas 
sobre  la  condición  humana.  Así,  las  reflexiones  de  estos  autores 
nos  motivan  a continuar  pensando  que  tanto  la  estructura  como 
el  contenido  están  íntimamente  relacionados.  Veremos  esto  de 
forma  práctica  en  el  siguiente  capítulo. 


occidental,  donde  “corazón”  tiene  que  ver  con  los  sentimientos  (Robert 
Alter.  The  Art  of  Biblical  Poetry.  New  York:  Basic  Books  Publishers, 
1985,  p.  110). 

12  Citada  por  Robert  Alter.  The  Art  of  Biblical  Poetry,  op.  cit.,  p.  6. 

J.  David  Pleins.  The  Psalms  — Songs  of  Tragedy,  Hope  and  Justice. 
New  York:  Orbis  Books,  1993,  p.  8. 
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Nuestro  conocimiento  de  la  poesía  bíblica  surge  en 
delimitaciones  presentadas  para  nosotras  por  el  texto,  explícita 
e implícitamente.  Los  salmos  por  lo  general  se  refieren  a alguna 
cosa  más  “primaria”,  donde  se  da  mayor  relevancia  a lo 
convencional,  a las  relaciones  en  el  ámbito  familiar,  en  el  trabajo, 
en  lo  comunitario.  Y,  para  eso,  son  usadas  imágenes  en  la 
secuencia  de  ideas,  formando  la  estructura  del  poema. 

Generalmente  lo  que  tenemos  en  los  salmos  no  son  trabajos 
fantasiosos  en  imagen  y sintaxis,  sino  una  unión  de  materias 
tradicionales  y maneras  tradicionales  de  ordenar  esos  materiales 
en  una  cierta  secuencia.  Y esto  es  posible  a través  del  medio 
poético.  La  poesía  de  los  salmos  consigue  articular  lo  emocional, 
las  consecuencias  morales,  la  percepción  alterada  del  mundo 
que  fluye  de  las  distintas  creencias  religiosas,  convirtiéndolas 
en  estructuras  verbales  compactas  que  pueden,  en  algunas 
instancias,  parecer  simplicidades. 

Los  salmos,  en  su  aspecto  de  himnos  para  cultos,  fueron  un 
género  poético  común  en  el  Antiguo  Oriente,  pero  la  forma  fue 
adoptada  por  poetas  hebreos.  Así,  ellos  fueron  utilizados  como 
instrumentos  para  expresar  una  voz  colectiva,  una  nueva  y,  a 
veces,  radical  recepción  del  tiempo,  espacio  e historia.14 

Si  el  medio  poético  de  los  salmos  es  un  instrumento  para 
reconstruir  el  tiempo,  el  espacio  y el  orden  de  la  historia,  así 
como  la  sociedad  a la  luz  de  la  fe,  ellos  entonces  apuntan  hacia 
una  visión  utópica.  Por  eso  es  importante  recordar  la  relación 
que  existe  entre  poesía  y teología.  Es  en  la  poesía  que  la 
revelación  metafórica  se  encuentra  con  la  revelación  teológica 


Robert  Alten  The  Art  of  Biblical  Poetry,  op.  cit.,  p.  113. 
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y se  confunden.15  Esta  afirmación  hace  volver  al  punto  ante- 
rior acerca  de  la  relación,  casi  necesaria,  entre  teología  y 
literatura. 

Lo  antes  señalado  coloca  a los  salmos  en  relación  con  la  profecía 
bíblica.  Y,  todavía  más,  cuando  recordamos  que  la  profecía  es 
la  mayor  poesía.  En  la  poesía  hebraica  se  siente,  pero  también 
se  piensa  la  Palabra,  la  realidad.  Veremos,  por  ejemplo,  que  el 
término  dabar,  presente  en  los  salmos  que  son  nuestro  objeto, 
es  “habla”,  “cosa”,  y de  igual  modo  es  “realidad”.  Así,  el  hebreo 
consigue  unir  lo  que  el  occidente  griego  separa.  En  el  capítulo 
3,  específicamente  en  el  ítem  sobre  lenguaje  hablado,  será  mejor 
entendido  esto  que  estamos  tratando  de  explicar. 

1.3.  Algunas  características  de  la  poesía  hebraica 

El  estudio  sobre  Salmos  nos  coloca  de  frente  con  la  poesía 
hebraica,  por  consiguiente  es  necesario  prestar  atención  a las 
características  presentadas  por  ella. 

La  poesía,  en  sentido  general,  tiene  que  ver  con  el  mundo  de 
las  indeterminaciones.  No  obstante,  cuando  se  trata  de  poesía 
hebraica  tenemos  que  señalar  que  presenta  fundamentales 
diferencias  respecto  a los  padrones  occidentales  heredados  de 
los  griegos.  El  discurso  griego,  sea  él  poético  o prosaico,  se 
caracteriza  por  la  linealidad.  Eso  significa  que  para  llegar  al 
objetivo  que  se  quiere  se  usa  una  forma  lineal,  directa.  Parecería 
que  todo  el  contenido  va  sucediendo  en  forma  procesal.16 


Eli  Brandáo  da  Silva.  O nascimento  de  Jesús  — Severino  no  auto  de 
natal  Pernambuco  como  relvelagao  poético-teológica  da  esperanza. 
Sao  Bernardo  do  Campo:  UMESP,  2001  (tesis  de  doctorado). 

16 

Para  profundizar  sobre  la  diferencia  entre  la  poesía  hebraica  y la 
occidental,  ver  Tomar  Schilling.  “Os  salmos,  louvor  de  Israel  a Deus”, 
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En  hebreo,  se  podría  hallar  la  linealidad  en  la  prosa,  no  en  la 
poesía.  La  poesía  hebrea  está  llena  de  repeticiones  y 
variaciones.  Es  algo  así  como  ir  de  atrás  hacia  adelante  y pasar 
por  situaciones  ya  abordadas.  En  ese  sentido,  Tomar  Schilling 
afirma  que  la  poesía  hebraica  se  asemeja  a las  vueltas  de  un 
pájaro.  Diferente  es  la  poesía  occidental,  que  consigue  su  meta 
subiendo  como  por  una  escalera.17  Esta  característica  no  es 
un  recurso  estilístico,  pero  también  un  recurso  didáctico. 

Distintas  generaciones  han  proyectado  sus  propios  conceptos 
y convenciones  de  poesía  dentro  de  la  Biblia.  Existen  discusiones 
intentando  probar  si  la  característica  particular  de  la  poesía 
hebraica  es  paralelismo  simple  o repetición.  De  acuerdo  con 
Teodorico  Ballarini,  el  texto  visto  como  concatenación  de 
repeticiones  recibe  vivacidad  y movimiento.18 

La  poesía  hebraica  la  encontramos  tanto  en  los  libros  conocidos 
como  poéticos  en  la  Biblia:  Salmos,  Job,  Proverbios,  Cantares, 
Eclesiástico,  Sabiduría,  Eclesiastés,  como  en  otras  partes  del 
Primer  Testamento,  como  en  la  profecía.  De  igual  manera,  son 
expresiones  poéticas  el  cántico  de  Miriam  (Ex  1 5),  el  cántico 
de  Débora  (Jz  5),  el  poema  de  las  bendiciones  de  Jacob,  las 
profecías  de  Balaán  (Nm  23-24), 19  Joel  3,l-5.20  Además  de 


en  Palabra  e mensagem  — Introduqáo  teológica  e crítica  aos  problemas 
do  Amigo  Testamento.  Sao  Paulo:  Ediciones  Paulinas,  1987  (2a.  ed.), 
p.  387. 

ídem. 

18  Teodorico  Ballarini  y Venancio  Reali.  A poesía  hebraica  e os  salmos. 
Petrópolis:  Editora  Vozes,  1987,  p.  28. 

19 

Marcelo  Barros.  La  vida  se  vuelve  oración  — Cómo  rezar  los  Salmos 
a partir  del  pueblo.  México  D.  F.:  Palabra  Ediciones,  1990,  p.  8. 

Pedro  J.  Triana  Fernández.  Caminhar  para  a esperanza  — Urna 
leitura  de  Joel  3,1-5.  Sao  Bernardo  do  Campo:  UMESP,  1999. 
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estos,  pueden  ser  citados  todavía  textos  extracanónicos  como 
los  Salmos  de  Salomón  y los  hodayot  de  Qumrán. 

Para  Luis  Alonso  Schókel  el  ritmo  poético  tiene  una  gran 
importancia  para  la  investigación  bíblica.  Es  una  cuestión  de 
sonido  y de  oído.  De  ahí  que  él  recomienda  a quien  investiga  el 
ritmo  hebraico  tener  buen  oído.21  Frente  a opiniones  como  la 
de  este  autor,  encontramos  el  pensamiento  de  Carlos  A.  Dreher 
quien  señala  que  infelizmente  las  cuestiones  de  métrica  no  están 
resueltas  respecto  de  la  poesía  hebrea.  La  rima,  cuando  aparece, 
es  en  forma  accidental.  Por  eso,  determinar  el  estilo  a partir  de 
estos  elementos  no  es  confiable.22 

En  ese  mismo  sentido,  Tomar  Schilling  considera  que,  a pesar 
de  todos  los  intentos  por  conocer  las  formas  y leyes  de  la  métrica 
hebrea,  hay  mucho  por  solucionar,  como  por  ejemplo,  la  cuestión 
de  si  las  leyes  poéticas  de  Israel  cambiaron  con  el  pasar  de  los 
siglos.23  Esa  propuesta  de  cambio  en  la  sensibilidad  estilística 
y las  leyes  poéticas  de  Israel  es  presentada  por  Luis  Alonso 
Schókel.24 

Existen  dos  posiciones  que  intentan  explicar  la  característica 
fundamental  de  la  poesía  hebrea:  la  que  defiende  el  paralelismo 
simple  y aquella  que  apuesta  a la  absoluta  libertad  del  verso 


Luis  Alonso  Schókel.  Manual  de  poética  hebrea.  Madrid:  Ediciones 
Cristiandad,  1988,  p.  54. 

Citado  por  Pedro  Julio  Triana  Fernández.  Caminhar  para  a 
esperanza,  op.  cit.,  p.  130. 

23 

Tomar  Schilling.  “Os  salmos,  louvor  de  Israel  a Deus”,  op.  cit.,  p. 
384. 

24 

Luis  Alonso  Schókel.  Manual  de  poética  hebrea,  op.  cit.,  p.  56. 
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hebreo,  en  la  que  existe  repetición  y variación  de  frases,  ideas 
no  acabadas,  palabras  aisladas.25 

Se  cree  que  el  paralelismo  simple  sería  una  forma  de  ser  de  la 
poesía  hebrea  y no  la  forma  de  la  poesía.  Por  eso,  optamos  por 
las  repeticiones  y variaciones  de  ideas  como  característica  para 
analizar  el  estilo  de  nuestros  textos.  Esta  característica  no  se 
halla  únicamente  en  la  poesía  hebrea.  Las  técnicas  utilizadas 
por  los  antiguos  autores  cananitas  tienen  mucho  en  común  con 
la  empleada  en  la  Biblia  hebrea.  En  versos  paralelos  una  simple 
idea  se  expresa  en  unidades  de  dos  o tres  líneas  por  repeticiones, 
sinónimos  o antónimos.  Con  eso,  se  puede  comprobar  que  la 
tradición  cultural  común  de  los  poetas  cananitas  e israelitas 
incluye  además  de  objetos  y lenguaje,  expresiones  religiosas  y 
literarias.26 

Destacamos  que  dentro  de  la  poesía  hebrea,  y en  especial  en 
los  salmos  y textos  como  Cántico  de  los  Cánticos,  hallamos 
paralelos  no  solamente  con  poetas  cananitas,  sino  que  también, 
como  veremos  en  el  desarrollo  de  la  investigación,  verificamos 
algunos  vestigios  de  la  literatura  egipcia. 

Finalmente,  queremos  insistir  en  que  prestar  atención  a la 
discusión  sobre  teología  y literatura  cuando  se  trabaja  con  textos 
bíblicos,  es  de  vital  importancia.  La  Biblia  no  es  literatura  porque 
una  cultura  o un  grupo  humano  dice  que  lo  es,  sino  porque 


En  la  disertación  de  maestría  presentamos  detalles  de  ambas 
posiciones  (ver:  María  Cristina  Ventura.  Urna  contribuigáo  ao 
conceito  do  trabalho  a partir  do  Salmo  127.  Sao  Bernardo  do  Campo: 
UMESP,  1 999,  pp.  55-57). 

h Para  profundizar  ver:  Michael  David  Coogan.  Stories  from  Ancient 
Canaan.  Philadelphia:  The  Westminster  Press,  1978,  p.  15. 
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presenta  un  modo  especial  de  comunicación  lingüística.  Además, 
como  literatura,  la  Biblia  es  un  fenómeno  social. 

Discutir  acerca  de  las  relaciones  entre  texto/historia,  poesía/ 
realidad,  así  como  de  forma  general  reflexionar  sobre  la  poesía 
de  los  salmos,  nos  lleva  a querer  conocer,  específicamente, 
sobre  los  salmos  que  son  nuestro  objeto  de  estudio.  Y también 
a querer  conocer  el  contexto  o los  contextos  históricos  que 
pueden  estar  por  detrás  de  esos  textos.  El  siguiente  ítem  puede 
ayudamos  a tener  una  idea  de  estas  cuestiones. 


2.  Los  Salmos  de  Subida 
y su  fondo  histórico  social 

Conocer  algunas  cuestiones  básicas  sobre  los  salmos,  en  sentido 
general,  es  importante.  Pero  lo  que  nos  mueve  en  este  momento 
es  conocer  sobre  los  salmos  que  son  nuestro  objeto  de  estudio 
que,  por  lo  general,  son  identificados  con  el  nombre  de  Salmos 
de  Subida.  Por  eso,  en  las  siguientes  páginas  estaremos 
reflexionando  acerca  de  algunas  de  sus  características,  en  par- 
ticular esas  que  dicen  sobre  su  nombre,  autoría,  fecha  o contexto 
con  que  están  relacionados,  sin  perder  de  vista  que  forman 
parte  del  salterio  bíblico. 

2.1.  Consideraciones  generales 
sobre  el  libro  de  los  Salmos 

Si  existen  en  la  Biblia  textos  con  los  cuales  las  personas  tienen 
más  familiaridad,  esos  son  los  salmos. 

El  nombre  “salmos”  tiene  su  origen  en  la  traducción  griega  del 
Primer  Testamento,  es  decir,  la  Septuginta.  Este  nombre  es 
supuestamente  derivado  del  término  hebreo  mizmor,  y 
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probablemente  significa  un  himno  cantado  con  el 
acompañamiento  de  un  instrumento  musical.27  Se  debe 
mencionar  que  en  la  Biblia  hebrea  los  salmos  carecen  de  un 
título  general.  Ellos  fueron  simplemente  identificados,  por  la 
comunidad  judaica,  como  tehillim,  “himnos”. 

Artur  Weiser28  sostuvo  que  ambas  terminologías  son 
restringidas  para  cantos  religiosos,  usados,  especialmente,  en 
cultos  públicos.  Sin  embargo,  el  título  “himnos”  no  revela  todos 
los  tipos  de  himnos  presentes  en  el  Primer  Testamento,  los 
cuales  no  fueron  incorporados  al  Salterio,  por  ejemplo,  Ex  1 5, 1 - 
18;  ISm  2,1-10;  Is  38,10-20;  Jonás  2,2-9. 

Los  1 50  salmos  que  forman  el  Salterio  son  divididos  en  cinco 
libros.  El  primer  libro  lo  forman  los  Salmos  1-41 ; el  segundo, 
Salmos  42-72;  el  tercero,  Salmos  73-89;  el  cuarto,  Salmos  90- 
1 06  y el  quinto,  Salmos  1 07- 1 50.  Son  muchas  las  discusiones, 
intentando  explicar  la  razón  de  esta  división  en  cinco  libros. 
Para  algunos,  ella  no  pasa  del  trabajo  final  de  quien  compiló, 
pero  para  otros  recuerda  la  conexión  que  los  salmos  tienen  con 
la  tradición  mosaica  de  Yahveh,  presente  en  el  culto  público.29 

De  cualquier  modo,  dentro  de  esa  división  de  cinco  libros  hay 
salmos  individuales  y también  existen  colecciones.  Se  trata  de 
colecciones  mucho  más  antiguas  y,  para  algunos  autores30, 


Ver:  Victor  Moría  Asensio.  Livros  sapienciais  e outros  escritos. 
Sao  Paulo:  Ave  María,  1997,  pp.  260-262. 

28 

Artur  Weiser.  The  Psalms.  Philadelphia:  The  Westminster  Press, 
1962,  p.  20. 

Ibid.y  p.  100. 

J.  David  Pleins.  The  Psalms  — Song  ofTragedy,  Hope  and  Justice. 
New  York:  Orbis  Books,  1993,  pp.  2s. 
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revelan  la  complejidad  del  desarrollo  histórico  del  salterio.  En- 
tre las  colecciones  más  destacadas  encontramos  un  número 
de  salmos  atribuidos  a David  (Salmos  3 1 -4 1 ),  la  colección  de 
Coré  (42-49),  de  Asaf  (73-83),  Salmos  de  Subida  (120-1 34)  y 
otra  colección  atribuida  a David  ( 1 38-145). 

De  cualquier  manera,  queremos  resaltar  que  el  conjunto  que 
vamos  a estudiar  corresponde  a los  llamados  Salmos  de  Subida 
( 1 20- 1 34),  y forma  parte  del  quinto  libro  del  Salterio. 

2.2.  Salmos  de  Subida  (Salmos  120-134) 

Nuestro  interés  en  esta  investigación  es  estudiar  este  grupo  de 
salmos,  los  Salmos  120-134.  Por  el  momento,  lo  que  nos  interesa 
es  reflexionar  sobre  ¿por  qué  estos  salmos  son  considerados 
un  conjunto?  ¿Y  por  qué  son  identificados  como  Salmos  de 
Subida  o de  Peregrinación? 

Debido  a sus  títulos,  estos  salmos  son  conocidos  como  Salmos 
de  Peregrinación  (literalmente  cantos  de  subida).  Fueron  usados 
como  conjunto,  en  la  época  postexílica,  como  parte  del  himnario 
en  las  caminatas  del  pueblo  hacia  el  Templo  de  Jerusalén  en 
las  celebraciones  de  las  tres  grandes  fiestas:  Pascua,  Fiesta  de 
la  Semana  o de  la  Cosecha  y la  Fiesta  de  los  Tabernáculos. 

Llama  la  atención  el  hecho  de  que  la  colección  como  tal,  con 
excepción  del  Salmo  122,  no  tenga  la  característica  de  reunir 
salmos  de  peregrinación  en  sí.  Decimos  esto  porque  el  Salmo 
122  es  el  único  dentro  del  conjunto  que  trae  una  referencia  a la 
caminata  hacia  el  Templo  de  Jerusalén.  Está  explícito  en  la 
expresión:  “me  alegré  cuando  dijeron  para  mí,  vamos  (a  la)  casa 
de  Yahveh”  (v.  1).  El  término  “vamos”,  del  verbo  “ir”  y en  paralelo 
con  la  expresión  “firmes  estuvieron  nuestros  pies  en  tu  puerta 
Jerusalén”  (v.  2),  da  sentido  de  movimiento,  pero  principalmente 
de  desplazamiento,  de  caminar  hacia  el  Templo  de  Jerusalén. 
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Esto  permite  afirmar  que  la  identificación  para  todo  el  conjunto, 
como  siendo  salmos  de  subida  o peregrinación,  es  decurrente 
de  la  característica  de  estos  salmos  de  traer  en  el  título  la  palabra 

ma  'alot  ( ).  Esta  palabra  es  traducida  por  “escalera”  en  la 

LXX  y en  la  Vulgata  por  gradaum,  que  significa  grado,  marchas 
de  la  escalera31 . La  palabra  ma  'alot  es  sustantivo  plural  que 
viene  de  “subir”;  el  singular  puede  ser  “ladera”,  el  plural  puede 
significar  “gradas”  (Ez  40,6;  Ne  1 2,37). 

Hasta  el  momento  no  existe  consenso  sobre  el  significado  exacto 

de  la  expresión  ha  ma  'alot( ).  El  propio  Gunkel,  quien  fue 

un  innovador  en  clasificar  los  salmos  en  géneros  literarios, 
reconoció  que  esta  expresión  no  es  susceptible  de  una 
interpretación  segura.  Él  entiende  que  este  término  puede 
significar  “exaltación”,  “ascensión”,  de  donde  se  desprende 
algún  sentido  de  peregrinación.32 

Existen  varias  hipótesis  que  procuran  explicar  por  qué  estos 
salmos  están  agrupados  bajo  ese  título.  Alphonse  Maillot  y André 
Leliévre  sugieren  razones  internas,  indicando  que  el 
agrupamiento  se  debe  a la  belleza  de  las  imágenes,  a las 
descripciones  y a la  concisión  del  estilo.33 

Para  Amold  Albert  Anderson,  el  título  sugiere  que  este  grupo 
fue  una  colección  separada  de  cantos.  El  autor  destaca  tres 
características  que  podrían  explicar  esta  cuestión:  una  se  refiere 
a las  repeticiones  o frases  en  versos  sucesivos,  dando  la 


Alphonse  Mailot  y André  Leliévre.  Les  Psaumes  — Psaumes  101  á 
150.  Ginebra:  Ediciones  Labor  et  FIDES,  1969,  p.  135. 

32 

Hermann  Gunkel.  Introducción  a los  salmos.  Valencia:  Instituto 
San  Jerónimo,  1983,  p.  471. 

Alphonse  Maillot  y André  Leliévre.  Les  Psaumes,  op.  cit.,  p.  135. 
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impresión  de  tratarse  de  pasos  dentro  de  un  proceso.  La 
segunda  considera  que  los  quince  salmos  tendrían  relación  con 
las  quince  gradas  que  van  del  culto  de  las  mujeres  al  culto  de 
Israel.  La  tercera  asocia  estos  cantos  con  la  subida  de  los 
exiliados  del  cautiverio  en  Babilonia  (Esd  2, 1 ; 7,9).34 

Hans-Joachim  Kraus  retoma  en  parte  a Anderson,  añadiendo 
que  el  título  recuerda  a un  grupo  de  cantores  judaicos  regresando 
del  exilio  y que  es  usado  como  término  técnico  para 
“peregrinar”.35  Luis  Alonso  Schókel  da  mayor  realce  al  hecho 
de  que  el  título  tiene  que  ver  con  un  dato  externo,  el  contexto 
de  los  salmos,  apuntando  que  se  trata  de  cantos  de  repatriados. 
Los  poetas  estarían  describiendo  el  regreso  como  una 
peregrinación  placentera.36 

Hay  varias  referencias  que  indican  que  estos  salmos  fueron 
usados  para  subir  al  Templo  de  Jerusalén  o durante  las  fiestas 
en  Jerusalén  en  la  época  del  postexilio.37  La  frecuente  mención 
a Jerusalén  y a Sión  en  varios  de  estos  salmos,  puede  ser  una 
muestra  de  ello.  Por  ejemplo,  Salmos  122;  125-126;  128-129; 
132-134.  A esa  afirmación  se  debe  agregar  el  abordaje  de 
Leopold  Sabourin,  cuando  dice  que  los  salmos  de  subida  son  un 
tipo  de  proveedores  de  inspiración  para  peregrinos.38  André 


Amold  Albert  Anderson.  The  Book  of  Psalms.  London:  Oliphants, 
vol.2,  1977,  p.  847. 

Hans-Joachim  Kraus.  Psalms  1-59.  Minneapolis:  Augsburg 
Publishing  House,  1988,  pp.  23s. 

36 

Luis  Alonso  Schokel  y Cecilia  Camita.  Salmos  II.  Navarra:  Ediciones 
Verbo  Divino,  1996,  pp.  1463-1466. 

Como  fue  costumbre  desde  tiempos  antiguos  (Dt  16-17). 

38 

Leopold  Sabourin.  The  Psalms  their  Origin  and  Meaning.  New 
York:  Alba  House,  1970,  p.  84. 
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Chouraqui  señala  que  se  supone  que  estos  textos  fueron 
cantados  por  los  peregrinos  a Jerusalén.  Y añade  que  hay  quien 
considere  que  fueron  los  levitas  los  cantores  de  estos  poemas.39 

De  todas  maneras,  el  hecho  de  haber  sido  usados  para  ir  hasta 
el  Templo,  no  significa  que  originalmente  estos  salmos  fueran 
para  eso.  Tenemos  que  estar  de  acuerdo  con  algunos  autores 
cuando  platean  que  este  conjunto  es  una  miscelánea  de  cantos, 
donde  algunos  de  ellos  tienen  enmiendas  provenientes  de  los 
redactores,  hasta  llegar  al  conjunto  usado  para  ir  hasta  el 
Templo.  Entonces,  hay  que  reconocer  que  hubo  un  proceso  de 
redacción  hasta  llegar  a lo  que  tenemos  hoy.  Esas  etapas  de 
redacción  pueden  ser  identificadas  por  medio  de  algunas 
fórmulas  que  se  repiten  en  algunos  de  los  textos: 

1 ) Algunos  salmos  tienen,  en  el  final,  breves  enmiendas:  “el 
que  hace  cielos  y tierra”  (SI  121,2;  124,8;  134,3),  “di  ahora 
Israel”  (SI  124,1;  129,1),  “te  bendecirá  a ti  Yahveh  a partir 
de  Sión”  (SI  128,5;  134, 3).40 

2)  Con  excepción  del  Salmo  1 32,  todos  son  muy  breves. 

3)  El  resto  de  los  salmos  es  homogéneo,  en  el  sentido  que 
ellos  dicen  todas  las  cosas  de  modo  muy  libre.  Esto  puede 
dar  la  impresión  de  que  queda  faltando  alguna  cosa  por  decir. 
Es  evidente  que  en  algunos  se  repiten  ideas  semejantes, 
sea  de  forma  sintáctica  o semántica.  Por  eso,  entendemos 
que  tanto  factores  internos  cuanto  externos  sean 
responsables  por  el  agrupamiento  de  estos  salmos. 


39 

André  Chouraqui.  A Biblia-loubores.  Rio  de  Janeiro:  Imago  Editora, 
vol.2,  1 998,  p.  3 13. 

40 

Posiblemente,  la  presencia  de  estas  enmiendas  puede  ser  explicada  como 
los  esfuerzos  de  un  redactor  por  dar  unidad  a estos  textos,  junto  con  otros 
elementos  que,  posiblemente,  saldrán  en  el  análisis  de  los  textos. 
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Creemos  que  el  título  es  una  señal  convincente  de  que  estos 
salmos  forman  un  conjunto.  Cantos  a ser  cantados  en 
peregrinaciones  religiosas.  Lo  que  no  significa  que  el  origen 
fue  para  esos  fines.  Aun  así,  Klaus  Seybold,  partiendo  no 
únicamente  del  título,  sino  también  del  propio  contenido  de  los 
cantos,  afirma  que: 

Los  salmos  120-134  constituyen  una  colección  de  can- 
tos escritos  por  peregrinos  para  el  Templo...  La  poesía 
que  da  origen  a estos  salmos  es  de  personas  comunes.41 

El  hecho  de  que  este  conjunto  de  salmos  haya  sido  identificado 
bajo  el  mismo  nombre,  no  significa  que  es  homogéneo.  Existen 
géneros  muy  diversos  en  este  conjunto.42  Más  aún,  hay  que 
considerar  la  mezcla  de  géneros  en  un  mismo  salmo. 

Todavía  con  relación  al  título  se  observa  que  junto  a este,  en 
algunos  salmos,  aparece  asimismo  un  ( lamed j acompañado  del 
nombre  David  ( 1 22;  1 24;  1 3 1 ; 1 33)  o Salomón  ( 1 27).  Mitchell 
Dahook  insiste  en  relacionar  la  presencia  de  esa  partícula  con 
la  autoría  de  los  textos.43 

Charles  Augustus  y Emilie  Grace  Briggs,  mucho  tiempo  atrás, 
afirmaron  que  la  presencia  de  la  preposición  ( lamed)  no  tiene 
ninguna  relación  con  la  autoría.  El  título  “para  David”  en  algunos 
salmos  indica  que  ellos  pertenecían  a la  colección  primitiva  de 
los  salmos  a ser  utilizados  en  la  adoración  del  Templo,  y no  que 


Klaus  Seybold.  Die  Wallfahrtspsalmen  — Studien  zur 
Enststehungsgeschichte  von  Psalm  120-134.  Nwukirchen-Vluyn: 
Neukirchener  Verlag,  1978,  pp.  40-67. 

42 

Hermann  Gunkel.  Introducción  a los  salmos,  op.  cit.,  pp.  19  y 415. 

Mitchell  Dahood.  Psalms  III:  101-150.  New  York:  Doubleday,  1970, 
pp.  223s.  (The  Anchor  Bible). 
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David  fuese  el  autor.  Evidencias  internas  de  los  propios  textos 
mostrarían  que  esto  es  imposible,  ya  que  la  autoría  final  del 
salterio  no  fue  antes  del  período  de  los  Macabeos.44 

Anderson  también  concluye  que  es  imposible  saber  si  un  salmo 
fue  o no  de  David,  cuando  existen  salmos  que,  llevando  ese 
nombre,  son  posteriores  a esa  época.45  Gian  Franco  Ravasi 
considera  que  la  inserción  de  nombres  como  Salomón  en  el 
título  representa  una  atribución  folclórica  de  la  exégesis  alegórica 
del  judaismo  rabínico.46  De  todos  modos,  lo  que  queremos 
resaltar  es  que  el  título  que  la  mayoría  de  estos  salmos  trae  es 
simplemente  ha  ma'alot  (....),  “canto  de  las  subidas”.  Y, 
posiblemente,  este  título  podrá  ser  mejor  entendido  cuando 
profundicemos  sobre  el  contenido  o contenidos  de  este  conjunto 
de  salmos. 

El  tema  de  la  autoría  en  este  conjunto  de  salmos  no  debe  ser 
analizado  a partir  de  un  único  enfoque.  Tanto  David  como 
Salomón,  en  la  tradición  judeo-cristiana,  son  reconocidos  como 
padres  de  la  poesía  y de  la  sabiduría,  respectivamente.  No  será 
difícil,  entonces,  suponer  que  la  colocación  de  estos  nombres 
podría  valorar  el  texto,  o mejor,  significaría  que  el  tema  tratado 
en  el  salmo  está  relacionado  con  estas  figuras,  en  el  sentido  de 
ser  un  homenaje  a ellas.  En  fin,  “para  David”  o “para  Salomón” 
debe  indicar  la  dedicación  del  salmo  a esos  personajes. 


Charles  Augustus  Briggs  y Emilie  Grace  Briggs.  A Critical  and 
Exegetical  Commentary  — The  Books  of  Psalms.  New  York:  Charles 
Scribner's  Sons,  vol.  1,  1906,  pp.  57-67. 

45 

A.  A.  Anderson.  The  Book  of  Psalms,  op.  cit.,  pp.  43-45. 

46  . .... 

Gian  Franco  Ravasi.  II Libro  del  Salmi.  Bolonia:  Editione  Dehoniane, 
1985,  p.  591. 
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Con  todo,  nos  interesa  prestar  atención  a cómo  el  título  que 
tienen  estos  salmos  puede  tener  relación  con  el  contenido, 
independientemente  de  ser  usados  para  ir  al  Tempo  o no.  La 
mayoría  de  los  autores  consultados  concluye  que  son  salmos 
para  ir  al  Templo.  Pero  a pocos  les  importa  saber  cuáles  son 
las  propuestas  particulares  que  estos  salmos  traen  y qué  les 
posibilita  ser  parte  de  un  grupo. 

Loren  D.  Crow  llama  la  atención  sobre  el  hecho  de  que  las 
interpretaciones  hechas,  intentando  explicar  el  por  qué  de  este 
rótulo,  han  sido  varias.  Sin  embargo,  todas  las  tentativas  parten 
de  la  reflexión  que  sobre  el  contexto  de  la  colección  y de  cada 
salmo  individual  ha  sido  hecha.  Según  este  autor,  la  cuestión 
del  Sitz  im  Leben  ha  sido  asumida  de  forma  no  crítica,  pues  los 
salmos  exhiben,  aparentemente,  diferentes  Sitz  im  Leben ,47 

Si  prestáramos  atención,  además  del  contexto  general  del 
conjunto,  a las  particularidades  que  ellos  enfocan,  debemos 
concordar  en  que  el  contenido  es  determinante  para  la 
clasificación.  Se  sospecha  que  la  relación  con  “subidas”  tiene 


La  crítica  de  este  autor  no  añade  nada  diferente  a la  teoría  de  entender 
el  título  como  “salmos  de  peregrinación”,  como  comúnmente  se  acepta, 
pero  sí  al  hecho  de  que  se  debe  considerar  lo  mismo  como  parte  del 
proceso  de  edición  del  conjunto  en  un  ambiente  cultural  particular. 
Esto  no  significa  que  los  salmos  individualmente  tengan  ese  objetivo, 
como  ya  ha  sido  señalado.  De  todas  maneras,  se  debe  reconocer  en  el 
trabajo  de  Loren  D.  Crow  uno  de  los  últimos  trabajos  exegéticos  desde 
1978.  Lo  considero  de  gran  valor.  En  este  estudio  una  de  las 
preocupaciones  centrales  es  mostrar  el  interés  del  redactor  en  hacer 
de  Jerusalén  y de  Sión  el  centro  de  bendición.  Según  él,  el  autor  del 
conjunto  propone  dos  partes  redaccionales,  una  que  viene  de  los 
israelitas  agricultores  del  norte  y otra  de  Jerusalén  que  da  a los  cantos 
un  nuevo  propósito:  hacer  que  israelitas  del  norte,  durante  el  período 
persa,  peregrinen  a Jerusalén  {The  Songs  of  Ascents  (Psalms  120-134)). 
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que  ver  con  las  memorias  de  opresión  y resistencia  que  estos 
salmos  traen.48  Y será  más  fácil  verificar  esto  después  del 
análisis  de  los  textos. 

Adelantando  un  poco  diremos  que  estas  memorias  están 
surgiendo  en  momentos  en  que  realidades  de  opresión  se  pueden 
estar  manifestando  en  la  vida  de  un  grupo  de  personas.  Se 
hace  necesario  evidenciar  prácticas  de  resistencias  en  las 
situaciones  actuales.  Es  un  desafío  entender  “subida”  en  el 
sentido  de  deseo  de  salida,  de  hallar  caminos  nuevos,  de 
peregrinar,  en  la  búsqueda  de  mejores  tiempos.  Y en  ese  deseo 
de  salida,  como  afirma  Carlos  Mesters,  se  podrá:  “De  una 
manera  bien  simple  revelar  la  dimensión  divina  de  lo 
cotidiano”.49 

Se  debe  subrayar  que  nuestro  principal  interés  en  este  punto 
ha  sido  conocer  acerca  de  las  razones  que  explican  por  qué 
estos  salmos  forman  un  conjunto.  Y,  además,  entender  por  qué 
es  identificado  como  Salmos  de  Subida  o Salmos  de 
Peregrinación. 


Con  esta  colección  quiero  llamar  la  atención  a la  distancia  que 
tomo,  principalmente,  de  Loren  D.  Crow.  Recalco  que  en  mi 
preocupación  quiero  priorizar  el  contenido  mismo  de  los  cantos  y el 
hecho  de  ellos  ser  colocados  juntos  en  una  época  en  la  cual  la  situación 
de  una  buena  parte  del  pueblo  es  de  opresión,  razón  por  la  cual  ellos 
son  aceptados  en  la  comunidad  que  vive  esa  nueva  realidad  y resiste 
a ella.  Aunque  sea  importante  tomar  en  cuenta  el  interés  del  redactor, 
es  importante  asimismo  prestar  atención  a cómo  muchas  veces  es 
usada  la  tradición  popular,  y la  situación  del  pueblo,  por  los  poderes 
centralizados  para  proporcionar  un  mito. 

49 

Carlos  Mesters.  Peregrinos  ñas  estradas  de  um  mundo  desigual  — 
Salmos  de  romaria.  Sao  Paulo:  CEBI,  1998,  pp.  7s. 
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Verificamos  que  las  razones  por  las  que  fueron  juntados  pueden 
ser  de  cuño  estructural,  pero  también  por  razones  de  contenido. 
Esto  es  independiente  de  ser  usados  para  ir  al  Templo  o no.  Si 
prestamos  atención  tanto  al  contexto  general  del  conjunto  como 
a las  particularidades  que  ellos  enfocan,  debemos  concordar 
en  que  el  contenido  es  determinante  para  la  clasificación.  Se 
sospecha  que  la  relación  con  “subidas”  tiene  que  ver  con  las 
memorias  de  opresión  y resistencia  que  estos  salmos  encierran. 

Esas  memorias  están  surgiendo  en  momentos  en  que  realidades 
de  opresión  se  pueden  estar  practicando  sobre  la  vida  de  un 
grupo  de  personas.  Entonces,  se  hace  necesario  evidenciar 
prácticas  de  resistencia  en  las  situaciones  del  momento.  La 
pregunta  que  aparece  a partir  de  esto  es,  ¿a  qué  momento 
actual  se  está  haciendo  referencia?  O mejor,  ¿de  qué  época  se 
trata? 


2.3.  ¿De  qué  época  se  trata? 

En  verdad,  lo  que  nos  interesa  en  este  momento  es  conocer 
sobre  el  momento  actual  al  que  en  el  conjunto  de  salmos  se 
está  haciendo  referencia. 

Conocer  la  época  en  términos  de  salmos  bíblicos  es  un  tanto 
difícil.  Carlos  Mesters  asevera  que  ellos  se  originaron  en  el 
medio  de  la  vida  del  pueblo  de  Israel.  Son  de  épocas  y lugares 
distintos.  Y pueden  ser  usados  en  cualquier  tiempo,  inclusive 
en  el  nuestro.50  A pesar  de  esta  dificultad,  la  cantidad  de 
referencias  a la  época  exílica  encontrada  en  los  salmos 


50 

“Sabedoria  e poesía  do  povo  de  Deus”,  en  Tua  Palavra  é Vida.  Sao 
Paulo:  CEBI,  1998,  p.  7. 
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estudiados,  permite  la  afirmación  consensual  de  varios 
estudiosos51  de  que  la  colección  pertenece  a la  época 
postexílica. 

Es  significativa  la  forma  como  en  estos  salmos  aparece  la 
cuestión  de  las  memorias  populares  de  personas  que  creen  que 
la  divinidad  (Dios)  se  pone  de  su  lado  a través  de  la  historia. 
De  manera  explícita,  podemos  citar:  “hizo  grande  Yahveh  por 
hacer  junto  de  nosotros.  Estuvimos  repletos  de  alegría”  (SI 
126,3).  De  otra  forma,  esa  creencia  se  descubre  entrelazada 
en  los  gritos,  en  las  súplicas,  en  la  petición  de  socorro  a Yahveh 
en  situaciones  de  opresión. 

Según  algunos  investigadores52 , la  propia  literatura  de  estos 
salmos  coincide  con  textos  como  Crónicas,  Esdras,  Nehemías, 
Rut.  Por  eso,  ellos  afirman  que  la  era  persa  está  por  detrás  de 
los  Salmos  de  Subida.  El  modo  como  es  tratada  la  opresión, 
principalmente,  cuando  es  relacionada  al  trabajo,  grupos  étnicos, 
a las  mujeres,  así  como  la  cuestión  religiosa,  podría  ser  una 
muestra  de  eso. 

Sospechamos  que  el  momento  al  que  estos  salmos  se  refieren 
podría,  de  forma  más  particular,  estar  identificado  con  el  final 
de  los  persas,  inicio  de  los  griegos.  Profundizaremos  esto  en  el 


Charles  Augustus  Briggs  y Emilie  Grace  Briggs.  A Critical  and 
Exegetical  Commentary  — The  Book  of  Psalms,  op.  cit.,  p.  80;  Amold 
Anderson.  The  Books  of  Psalms,  op.  cit.,  p.  847;  Erhard  S. 
Gerstenberger.  Psalms  Parí  I — With  an  Introduction  to  Cultic  Poetry. 
Michigan:  Eerdamans  Publishing,  1988,  p.  29. 

" Arnorld  Albert  Anderson.  The  Books  of  Psalms,  op.  cit.,  p.  847; 
Loren  D.  Crow.  The  Songs  of  Ascents  (Psalms  120-134)  their  Place 
in  Israelite  History  and  Religión.  Georgia:  Scholars  Press,  1996,  pp. 
169-181. 
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momento  de  trabajar  las  prácticas  sociales,  en  el  capítulo  4, 
específicamente  en  los  ítems  sobre  prácticas  económicas  y 
políticas.  De  todas  maneras,  el  próximo  ítem  podrá  ayudamos 
a la  mejor  definición  de  esta  cuestión. 

Pero  hay  que  insistir  en  la  imposibilidad  de  establecer  verdades 
acabadas  sobre  este  tema,  por  eso  no  se  puede  hacer  otra 
cosa  que  suponer,  sospechar,  hacer  posible.  Es  sobre  esa  base 
que  afirmamos  que  quien  cantó  estos  salmos  tenía  como 
principales  metas:  a)  despertar  la  esperanza  delante  de 
situaciones  nuevas  de  opresión  y humillación;  b)  mantener  la 
óptica  del  poder  cotidiano,  predominante  sobre  la  óptica  del 
poder  institucional;  c)  apuntar  a un  futuro  para  el  pueblo,  teniendo 
como  mediación  los  propios  cuerpos  de  las  personas  en  la 
sociedad,  tales  como  extranjeros,  esclavos,  mujeres,  campesinos, 
hijas/hijos. 

La  observación  de  la  historia  pretende  ser  de  manera  crítica. 
Por  eso  será  importante  preguntar,  ¿quién  tiene  tanta 
preocupación  con  la  seguridad?  ¿De  quién  es  el  interés  de  hablar 
de  aprieto,  de  opresión? 

Ahora  bien,  cuando  hablamos  de  historia  tenemos  que  recordar 
que  estos  textos  pasaron  por  un  proceso  de  redacción.  Así,  la 
historia  no  puede  ser  vista  a partir  de  un  texto  localizado,  pues 
estos  salmos  pasaron  por  procesos  de  redacción  hasta  llegar  a 
lo  que  hoy  tenemos. 

Finalmente,  la  preocupación  para  este  punto  fue  apuntar  hacia 
el  momento  al  que  este  conjunto  de  salmos  puede  estar  haciendo 
referencia.  Como  dijimos,  el  hecho  de  no  poder  establecer 
verdades  acabadas  acerca  de  este  tema,  únicamente  permite 
suponer,  sospechar,  hacer  posible.  En  este  plano,  arriesgamos 
señalar  que  más  que  una  época,  este  conjunto  de  salmos  parece 
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estar  bajo  la  influencia  de  dos  momentos  de  realidades  históricas; 
el  final  de  los  persas,  el  inicio  de  los  griegos. 

En  los  próximos  ítems  podremos  avanzar  más  en  esto  que 
estamos  intentando  plantear.  Con  todo,  solo  será  posible 
visualizar  mejor  esa  sospecha  en  la  medida  que  conozcamos 
más  sobre  las  informaciones  que  los  propios  textos  contienen 
al  respecto.  En  ese  sentido,  el  capítulo  II  será  fundamental  y, 
en  el  capítulo  4,  lo  retomaremos;  específicamente  en  los  ítems 
referentes  a prácticas  económicas  y políticas. 

Es  interesante  poder  adelantar  algunas  cuestiones.  Por  eso,  en 
el  próximo  ítem  el  interés  se  centra  en  conocer  sobre  el  fondo 
histórico-social  que  suponemos  está  por  detrás  de  los  Salmos 
de  Subida. 


2.4.  Un  posible  fondo  histórico-social 

El  interés  por  el  fondo  histórico  nos  lleva  a querer  conocer  el 
período  al  que  estos  textos  hacen  referencia.  Esto  no  significa 
que  hablaremos  de  historia  a partir  de  un  texto  localizado,  sin 
advertir  que  lo  que  hoy  tenemos  es  el  resultado  de  distintas 
etapas  de  redacción.  Así  como  están  los  salmos  hoy,  parecen 
indicar  una  constante  referencia  a la  época  postexílica. 

De  esta  forma,  sugerimos  trabajar  con  los  textos  de  Esdras,  y 
en  especial,  Nehemías,53  como  telón  de  fondo  político  para 


Nehemías  parece  haber  actuado  en  Jerusalén  en  tiempos  de 
Artajerjes  I y II.  Estuvo  allí  en  dos  ocasiones,  la  primera,  alrededor  de 
los  años  445-433.  La  segunda  estadía  se  calcula  alrededor  del  404- 
359.  Ahora  bien,  históricamente  lo  que  se  propone  es  que  se  trata  de 
dos  personajes,  algo  así  como  primer  y segundo  Neemías  (ver:  Herbert 
Donner.  Historia  de  Israel  e dos  povos  vizinhos.  Sao  Leopoldo/ 
Petrópolis:  Sinodal/Vozes,  vol.  2,  1997,  pp.  474s.). 
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desvendar  el  momento  socio-histórico  que  se  encuentra  por 
detrás  del  conjunto  de  salmos  que  estamos  estudiando.  Esto  no 
impedirá  que  mencionemos  otros  textos  que  supuestamente  se 
hallan  próximos:  Rut  y Crónicas.  El  hecho  de  escoger  estos 
textos  tiene  que  ver  con  las  informaciones  que  vienen  de 
nuestros  textos,  sobre  todo  esas  que  se  refieren  a la  realidad 
del  trabajo  y los  trabajadores. 

Investigaciones  recientes  sobre  el  postexilio  muestran  que  la 
vida  en  Judá  no  terminó  durante  el  exilio  en  Babilonia.54  La 
vida  social  continuó,  incluyendo  alguna  jerarquización.  Las 
aldeas  más  viejas  influenciaron  en  la  organización  de  la  vida 
local.  Las  formas  de  sociedad  local  estuvieron  presentes.  En- 
tre esas  vivencias  locales  pueden  ser  citadas:  la  vida  familiar, 
tradiciones  culturales,  modo  de  productividad  económica,  normas 
y valores  culturales,  suposiciones  ideológicas  y también  rituales 
locales.  De  cualquier  modo,  los  tiempos  cambiaron  después 
del  regreso.  Otras  figuras  aparecen  en  el  escenario,  otras 
actividades  son  priorizadas,  otros  estilos  de  vida  son  puestos  en 
práctica. 

Ciro  II,  rey  de  Persia,55  fue  recordado  como  un  gobernante 
que  practicó  la  tolerancia  y fue  devotamente  religioso.  En  su 
primer  año  (560-530),  por  medio  de  un  decreto,  ordenó  la 
reconstrucción  del  Templo  en  Jerusalén  a la  responsabilidad 
del  gobernador  de  Judá,  que  también  reguló  el  retomo  de  los 


Jon  L.  Berquist.  Judaism  in  Persia  's  Shadow  — A Social  and 
Histórical  Approach.  Minnapolis:  Fortress  Press,  1995,  pp.  17s. 

5 El  imperio  persa  dominó  alrededor  de  dos  siglos  (559-331).  Por  vuelta 
del  331  a.  C.  cayó  cuando  Alejandro  de  Macedonia  destruyó  definiti- 
vamente el  poderío  persa  al  vencer  el  ejercito  de  Darío  III  (ver  Herbert 
Donner.  Historia  de  Israel  e dos  povos  vizinhos,  op.  cit.,  p.  444). 
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utensilios  del  Templo  (Esd  6,3-5).  Esta  acción  contribuyó  a la 
fijación  de  esa  imagen,  hasta  el  punto  que,  en  la  visión  profética, 
Ciro  aparece  como  ungido  divinamente,  enviado  por  Yahveh 
para  reconstruir  la  ciudad,  el  Templo  y liberar  a los  cautivos  (Is 
41;44,26).56 

En  el  final  del  imperio  persa  (40 1 -380),  por  ejemplo,  no  hubo 
interferencia  por  parte  del  imperio  en  la  libertad  de  la  práctica 
religiosa  en  Judá.  El  hecho  de  que  el  imperio  persa  adoptara 
una  política  religiosa  diferente  a la  de  cualquier  otro  poder  im- 
perial de  los  que  figura  en  el  Primer  Testamento  (Esd  1 ,2),  fue 
gratificante  a los  ojos  de  algunos  de  los  grupos  de  los  pueblos 
conquistados. 

La  tolerancia  de  Ciro  hizo  posible  la  reorganización  religiosa 
sin  la  necesidad  aparente  de  represión,  ni  de  tentativa  de  revuelta 
política.  Según  Herbert  Donner,  la  tolerancia  de  que  se  habla 
tiene  que  ver  con  la  percepción  de  que  de  esa  forma  el  imperio 
mundial  podría  dominar  de  mejor  manera  y más  duradera.  Por 
eso,  acciones  autónomas  de  las  partes  que  formaban  el  impe- 
rio no  eran  permitidas,  y donde  aparecían,  eran  fuertemente 
reprimidas.57 


” La  actitud  de  Ciro  puede  ser  explicada,  por  un  lado,  como  motivada 
por  sus  consideraciones  políticas.  Pues  aceptando  la  expresión  de 
los  sentimientos  religiosos  nacionales  en  los  pueblos  conquistados, 
evitaba  conflictos  innecesarios.  Y por  otro  lado,  razones  teológicas 
no  faltaron,  ya  que  hacía  parte  de  las  creencias  de  los  caldeos  que 
respetar  los  dioses  masculinos  y femeninos  de  los  pueblos 
pertenecientes  a su  imperio  agradaba  a Marduke,  el  gran  Señor  (A.  S. 
van  der  Woude.  The  world  of  the  Bible.  Michigan:  William  B. 
Eerdmans  Publishing  Company,  vol.  1,  1986,  p.  317;  Herbert  Donner. 
Historia  de  Israel  e dos  poros  vizinhos,  op.  cit.,  pp.  444s.). 

Herbert  Donner.  Historia  de  Israel  e dos  poros  vizinhos,  op.  cit.,  p.  446. 
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Durante  ese  período  hubo  un  reavivamiento  de  la  vida  nacional, 
acompañado  de  un  reavivamiento  y de  una  reforma  de  la  religión 
oficial,58  completamente  disociada  de  cualquier  revuelta  con- 
tra la  dominación,  más  bien,  bajo  la  protección  de  la  misma. 

Con  la  llegada  de  los  exiliados  hubo  una  diferenciación  entre 
los  descendientes  de  los  exiliados  en  Babilonia  y quienes 
quedaron,  los  llamados  “pueblos  de  las  tierras”.  El  propio  libro 
de  Esdras  considera  estas  personas  como  cananitas  (Esd  9,1- 
14),  evidenciando  la  presencia  de  dos  grupos  con  intereses 
distintos.  Por  lo  que  parece,  los  descendientes  de  los  exiliados 
son,  ahora,  los  que  están  unidos  con  las  autoridades  del  imperio 
para  la  reconstrucción  del  Templo,  símbolo  de  la  identidad  de  lo 
que  fue  Israel  antes  del  exilio.59  Así,  es  fácil  entender  que  los 
conflictos  producidos  por  el  regreso  de  los  exiliados  de  Babilonia 
fueron  muchos. 

En  ese  particular,  se  debe  mencionar  que  después  de  la 
destrucción  del  Templo  y del  consecuente  exilio  en  Babilonia, 


Según  Rainer  Albertz,  “la  religión  oficial  corresponde  a las 
condiciones  políticas  y sociales  implantadas  por  la  monarquía.  Esta 
religión  gira  en  torno  a la  teología  del  templo  que  tiene  como 
característica  el  reinado  de  Yahveh  y Jerusalén  como  ciudad  de  Dios”. 
Esa  teología  hace  que  Yahveh  no  sea  más  el  Dios  identificado  con  un 
grupo,  sino  relacionado  con  un  lugar,  su  lugar  de  morada  permanente, 
la  ciudad  de  Sión.  Esta  Sión  es  la  identificación  que  se  hace  de  Zafón, 
la  famosa  montaña  de  los  dioses  en  el  norte  de  Siria  (ver:  A Historia 
de  Israelite  Religión  in  the  Oíd  Testament  Period.  Lousville: 
Westminster/John  Knox  Press,  vol.  1,  1994,  pp.  132-136). 

59 

Aunque,  en  Ez  4,1-4,  esas  personas  de  las  tierras  son  identificadas 
como  adoradoras  de  Yahveh  y se  ofrecen  para  reconstruir  el  Templo. 
Por  eso,  autores  como  Loren  D.  Crow  consideran  que  probablemente 
se  trata  de  yavistas  de  Samaría,  descendientes  de  los  antiguos 
israelitas  que  nunca  fueron  deportados  ( The  Songs  of  Ascents,  op. 
cit.,  p.  177). 
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algunas  formas  de  culto  continuaron,  como  lo  dicho  en  Jr  4 1 ,4-5 . 
De  cualquier  forma,  estas  adoraciones  no  fueron  aprobadas 
por  los  judíos  que  regresaron.  Las  diferencias  religiosas  entre 
los  que  regresaron  y los  habitantes  de  la  tierra  (quienes  no 
fueron  al  exilio)  están  en  correspondencia  con  el  contraste  so- 
cial y económico,  como  es  presentado  en  Nehemías  5.60 

Por  todo  lo  dicho  anteriormente,  se  debe  reconocer  que  se  trata 
de  una  situación  incómoda.  Los  aspectos  que  hemos  resaltado 
tomando  como  base  los  textos  de  Esdras  y Nehemías,  nos  ayudan 
a percibir  esa  realidad.  La  llegada  de  los  exiliados  de  Babilonia 
dejó  huella,  tanto  en  quienes  regresaron  como  en  quienes  quedaron 
en  la  tierra.  Llama  nuestra  atención  el  hecho  de  que  la  vida  en  Judá 
no  acabó  por  el  exilio.  Las  personas  que  quedaron  continuaron 
viviendo,  y realizando  actividades  locales,  incluyendo  cultos. 

Con  el  propósito  de  entender  mejor  el  sentido  de  lo  planteado 
en  el  conjunto  de  salmos  que  es  nuestro  objeto,  nos  interesa 
profundizar  un  poco  más  en  esa  realidad  histórica  que  está  por 
detrás  de  ellos.  Principalmente,  nos  parecen  importantes  los 
señalamientos  que  hemos  hecho  en  relación  a la  situación 
religiosa  y política.  La  pregunta  que  nos  guiará  en  el  próximo 
punto  es:  ¿cuál  era  la  situación  religiosa,  económica  y política, 
en  sentido  general,  en  tiempos  de  los  persas? 


2.4.1.  Religión,  economía  y política  — tiempos 
difíciles  para  la  mayoría 

Lo  que  nos  mueve  en  este  punto  es  el  interés  de  conocer  más 
sobre  la  situación  religiosa,  económica  y política  del  período 


Joseph  Blenkinsopp.  Esra  — Nehemiah.  Philadelphia:  The 
Westminster  Press,  1988,  pp.  660-672. 
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persa.  Por  lo  que  percibimos  en  el  ítem  anterior,  estas  cuestiones 
no  se  pueden  separar. 

Se  debe  añadir  que  el  poder  económico  de  los  grandes  templos 
fue  restringido  en  la  época  persa.  En  vez  de  recibir  ayuda  del 
tesoro  del  Estado,  ellos  tenían  que  pagar  impuestos  y colectas 
en  comidas,  y realizar  servicios  controlados  por  un  comisario 
real.61  Inclusive,  a partir  del  punto  de  vista  historiográfico,  Ciro 
Flamarion  Cardoso  afirma  que: 

...en  el  Antiguo  Próximo  Oriente  solo  artificialmente 
podemos  separar  política,  economía  y religión.62 

Este  autor  nos  recuerda  que  los  templos  eran  integrantes  in- 
separables del  aparato  del  Estado.  La  entrega  de  tierras, 
rebaños,  barcos,  hombres  y otros  elementos  productivos  a la 
gestión  de  los  templos  y sus  burocracias  por  parte  del  rey  era 
una  medida  administrativa,  pues  él  no  renunciaba  a disfrutar  de 
esos  bienes.  Una  parte  de  estos  bienes  sería  ofrendada  a los 
dioses,  y otra  entregada  en  pago  a los  sacerdotes  y a los 
trabajadores  vinculados  a los  santuarios.63 

Los  templos,  por  su  parte,  estaban  obligados  a contribuir  muy 
substancialmente  a la  manutención  de  la  familia  real  y de  la  corte. 
El  producto  de  sus  tierras  era  utilizado  por  el  gobierno  también 
para  cubrir  despensas  estatales  que  nada  tenían  de  religiosas.64 
La  cuestión  no  fue  diferente  en  el  período  postexílico. 


61  A.  S.  van  Der  Woude.  The  World  of  the  Bible,  op.  cit .,  p.  317;  Herbert 
Donner.  Historia  de  Israel  e dos  povos  vizinhos,  op.  cit.,  p.  446. 

62 

Ciro  Flamarion  Cardoso.  Antiguidade  oriental,  política  e religiáo. 
Sao  Paulo;  Contexto,  1990,  p.  10. 

63  Ibid.,  p.  11. 

64  Ibid.,  p.  12. 
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¿Y  cómo  fue  la  situación  en  Jerusalén? 

El  Templo  de  Jerusalén65  tenía  una  posición  muy  favorable  ya 
que  no  solamente  el  costo  de  la  reconstrucción  fue  pagado  por 
el  tesoro  real,  sino  también  el  culto  sacrificial  (Ez  6,9-10;  7,20). 
Su  manutención  fue  financiada,  y los  sacerdotes  estuvieron 
exentos  de  pagar  impuestos. 

Este  fue  el  período  de  formación  del  judaismo,  cuando  los 
escritos  de  los  profetas  fueron  coleccionados  y editados.  Fue 
el  momento  en  que  fueron  aprendidas  las  lecciones  de  la  larga 
lucha  contra  el  baalismo  indígena  y la  idolatría  importada. 
Momentos  en  que  las  formas  de  religión  fueron  fijadas  y 
ordenadas,  de  modo  de  volverse  el  vehículo  de  lealtad  a Dios. 
Epoca  de  crecimiento  de  la  veneración  por  la  Ley,  que  fue  la 
marca  distintiva  del  judaismo. 

Por  las  informaciones  que  se  tienen,  después  del  exilio  en 
Babilonia  el  monoteísmo  exclusivo,  esto  es,  “solo  Yahveh”,  tomó 
forma  en  Israel.  D.  V.  Edelman,66  en  sus  estudios  concernientes 
a la  representación  de  deidades  y símbolos  sobre  monedas  al 
final  del  período  persa,  mostró  en  ese  momento  que  las  monedas 
fueron  las  primeras  en  presentar  cualquier  prohibición  de 
representación  de  otros  dioses  que  no  fuera  de  Yahveh  en 
contextos  no  célticos. 


El  sistema  gubernamental  fue  basado  en  la  división  del  imperio  en 
grandes  provincias.  Judá,  con  la  nueva  política  persa,  fue  una  pequeña 
provincia  la  cual  tenía  como  centro  del  culto  a Jerusalén.  Pero  no 
solamente  Jerusalén  fue  centro  del  culto,  Samaría  parece  también  haber 
sido  un  centro  importante  de  tradición  israelita. 

Citado  por  Mark  S.  Smith.  The  Origins  of  Biblical  Monotheism  — 
Israel's  Polytheistic  Bockground  and  the  Ugaritic  Texis.  Oxford: 
University  Press,  2001,  p.  142. 
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Esto  ha  servido  para  pensar  que  el  antiguo  Israel  toleró  algunas 
imágenes  de  Yahveh  fuera  de  los  santuarios  nacionales  y 
condenó  las  imágenes  de  otros  dioses.  La  prohibición  de 
imágenes  de  otros  dioses  parece  reflejar  una  adoración  de 
Yahveh  por  la  elite  político- religiosa,  que  desautorizó  la  adoración 
de  otros  dioses. 

No  obstante,  toda  esa  actividad  religiosa  oficial  está  en  paralelo 
con  el  reflorecimiento  de  actividades  religiosas  consideradas 
periféricas.  Vale  destacar  que  ya  en  tiempos  remotos,  una 
diversidad  de  creencias  y prácticas  religiosas  fue  aceptada  por 
los  antiguos  como  formas  legítimas  de  expresión  religiosa;  el 
culto  a la  reina  del  cielo  es  un  buen  ejemplo.67  Pero  en  ese 
momento,  parecen  haber  sido  fuertemente  condenadas.  En  el 
capítulo  4,  específicamente  en  el  ítem  sobre  prácticas  religiosas, 
profundizaremos  esta  cuestión  a partir  de  algunas  señales  dentro 
de  nuestros  salmos. 


67 

Este  fue  un  culto  antiguo  y conocido  en  todo  el  Medio  Oriente, 
relacionado  a las  diosas  Asherá,  Astarte  e Istar.  En  la  Biblia  se  conoce 
a partir  del  Templo  durante  la  reforma  de  Josías.  Pero  eso  no  significa 
que  paró  ahí.  Este  culto  continuó  existiendo  después  de  la  monarquía, 
al  margen  del  culto  oficial,  y en  él  participaban  hombres  y mujeres 
(ver:  Meindert  Dijkstra.  “El,  The  God  of  Israel  — Israel,  the  People  of 
Yahvwh:  On  the  Origins  of  Ancient  Israelite  Yahwism”,  en  Only  one 
God?  London:  Sheffield,  2001,  pp.  1 18-120;  Mark  Smisth.  The  Origins 
of  Biblical  Monotheism,  op.  cit.,  pp.  73s.;  Silvia  Schroer.  “Toward  a 
Feminist  Reconstruction  of  the  History  of  Israel”,  en  Feminist 
Interpretation  — The  Bible  in  Women's  Perspective.  Minneapolis: 
Fortress  Press,  1998,  p.  139;  Susan  Ackerman,  “And  the  Women  Knead 
Dough  — The  Worship  of  the  Queen  of  Heaven  in  Sixth-Century 
Judah”,  en  Gender  and  Difference  in  Ancient  Israel.  Peggy  L.  Day 
(org.).  Minneapolis:  Fortress  Press,  1989,  p.  109;  Arthur  Frederick  Ide. 
Yahwh's  Wife  — Sex  in  the  Evolution  of  Monotheism.  Texas: 
Monument  Press,  1991,  pp.  27-46. 
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Desde  el  punto  de  vista  económico,  el  Templo  de  Jerusalén 
tuvo  una  posición  favorable.  Como  ya  explicamos,  los  sacerdotes 
estuvieron  exentos  del  pago  de  impuestos.  Su  manutención  fue 
financiada  por  el  imperio.  Pero,  ¿fue  la  misma  cosa  para  el 
resto  del  pueblo?  ¿Cómo  fue  la  vida  para  aquellas  personas 
que  no  fueron  al  exilio?  Estas  son  preguntas  que  nos  motivan 
para  el  próximo  punto. 


2.4.1. 1.  El  pueblo  que  no  fue  al  exilio 
lo  pagó  caro 

Lo  que  en  verdad  nos  interesa  es  conocer  cuál  fue  la  situación 
del  pueblo  que  no  recibió  los  favores  del  imperio.  Para  esto 
tenemos  que  conocer  más  acerca  de  la  organización  del  sistema 
económico  que  los  persas  implantaron. 

Los  persas  crearon  una  compleja  burocracia  para  mantener  la 
unidad  del  imperio.  Establecieron  un  sistema  de  comunicación 
eficiente  y un  complejo  de  carreteras,  además  de  introducir  la 
moneda.  En  este  sentido  conviene  señalar  que  existe  diferencia 
entre  dinero  y moneda.  El  dinero,  como  medida  de  intercambio 
de  productos,  existía  mucho  antes  de  la  moneda. 

La  plata  y el  oro  eran  utilizados  en  las  transacciones  comerciales. 
Esos  metales  tenían  la  forma  de  piezas  de  adorno  (Gn  24,22; 
Num  3 1 ,50;  Js  7,2 1 ).  Eran  pesados  con  el  fin  de  poder  fijar  su 
valor.  Las  primeras  monedas  citadas  en  el  Primer  Testamento 
fueron  las  dracmas  persas  de  oro  (Esd  2,69  y Ne  7,70-72). 

De  acuerdo  con  algunas  informaciones,68  Darío  I fue  el  primero 
en  fijar  el  tributo  en  moneda.  Bajo  los  reinados  de  Ciro  y 


6S  Ver:  Hans  G.  Kippenberg.  Religiaoe  formaqao  das  classes  na  Antiga 
Judéia.  Sao  Paulo:  Edi^oes  Paulinas,  1988,  pp.  46-48  (Colección  Biblia 
y Sociología,  4). 
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Cambise,  los  pueblos  traían  presentes.  No  había  deter- 
minaciones fijas  sobre  el  tributo  (Esd  1).  Con  el  cobro  de  los 
tributos  en  moneda,  el  Estado  persa  creó  un  instrumento 
que  permitía  calcular  ingresos  y gastos.  De  ese  modo,  la 
acuñación  de  monedas  era  del  interés  del  Estado  para  regular 
el  tributo.  Esto  originó  una  continua  evaluación  de  bienes  y 
hombres. 

A partir  de  esa  estrategia  económica  y política  es  posible 
entender,  igualmente,  la  tolerancia  de  los  persas  con  los  pue- 
blos dominados.  Ellos  permitieron,  sin  duda,  que  los  pueblos 
sometidos  conservaran  sus  costumbres  y tradiciones,  que 
retuvieran  sus  formas  particulares  de  vida.69  Además,  en 
tiempos  de  Darío,  fueron  construidas  rutas  comerciales  que 
comunicaban  todo  el  imperio.  Estas  rutas  facilitaban  las 
actividades  comerciales.  Esto  significa  que  su  lógica  económica 
estaba  dada  también  por  la  circulación  del  comercio.70 

En  Esd  7,24  se  menciona  la  existencia  de  cobros  de  pasajes 
(peajes),  notándose  una  manera  de  extraer  dinero  de  las  per- 
sonas. Parece  que  los  sacerdotes  estaban  exentos  de  este  pago. 
Durante  el  gobierno  persa  se  emprendió  un  amplio  proyecto  de 
construcciones  civiles.  Eso  ocurrió  sobre  todo  en  los  años  522- 
485  a.  C. 

Otro  dato  importante  es  que,  en  realidad,  ciertas  leyes  judaicas 
no  eran  cumplidas.  Se  trabajaba  los  sábados  (Ne  13,1 5-22),  se 
reclutaba  personas  en  Jerusalén  y en  las  villas  de  Judá  (Ne 


69 

Amelia  Kuhrt.  “The  Cyrus  Cilinder  and  the  Achaemenid  Policy”,  en 
Journal  for  the  Study  of  the  Oíd  Testament.  London:  Sheffield 
Academic  Press,  1983,  vol.  25,  pp.  83-97. 

70 

Para  profundizar,  ver:  A.  S.  van  der  Woude.  The  Work  of  the  Bible, 
op.  cit.,  p.  319. 
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3, 1 -32).  Algunas  personas  no  pagaban  el  diezmo,  por  eso  los 
levitas  tenían  que  trabajar  (Ne  1 3,10).  La  bancarrota  moral  era 
palpable  (MI  2,13-1 6). 

Los  “dueños”  de  la  tierra  explotaban  a sus  trabajadores  y 
abusaban  de  los  débiles  (MI  3,5).  La  pobreza  era  cada  vez 
mayor  (Ag  1,6).  Por  eso  Nehemías,  como  encargado  de  la 
misión  de  reconstruir  el  muro  (en  445  a.  C),  tomó  algunas 
medidas  en  el  desempeño  de  su  función.  Indujo  a judaítas  a 
devolver  las  tierras  hipotecadas  y ordenó  la  libertad  de  los 
esclavos  por  causa  de  deudas  (Ne  5, 1 -5).  Esto  sucedía  por  el 
hecho  que  los  ricos  se  estaban  quedando  con  las  tierras  de  los 
campesinos  que  tenían  más  cosechas,  entonces  se  veían 
obligados  a hipotecar  las  tierras. 

Era  tal  la  situación  que,  como  ya  se  estaban  quedando  sin  tierra, 
debían  entregar  los  hijos  e hijas  como  esclavas  para  no  morir 
de  hambre.  Jerusalén,  como  centro  urbano,  tuvo  pocas  o ninguna 
característica  de  población  agraria,  de  todos  modos,  en  las 
villas  de  Judá  las  personas  todavía  vivían  de  la  producción 
agrícola.  El  aumento  en  el  cobro  de  impuestos  provocado  por 
las  nuevas  medidas  del  imperio  persa,  y especialmente  la 
reconstrucción  de  las  murallas  de  la  ciudad,  provocó  acciones 
de  protesta  en  grupos  campesinos  de  la  población  de  Judá. 

En  el  libro  de  Rut  (450  a.  C),  aparece  igualmente  la  dura 
situación  vivida  por  las  personas  campesinas.  La  situación  era 
de  hambre,  migraciones,  no  cumplimiento  de  las  leyes.  No  había 
futuro  (Rt  1,1-7;  2,2;  4;  1 -6).71 


Carlos  Mesters.  Rute.  Petrópolis:  Editora  Vozes,  1986,  pp.  lis. 
(Comentario  Bíblico). 
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Por  lo  que  podemos  ver,  el  pueblo  no  se  vio  favorecido  con  la 
llegada  de  los  persas.  El  trabajo  fue  duro.  Como  ya  se  dijo, 
ellos  permitieron,  que  los  pueblos  sometidos  conservaran  sus 
costumbres  y tradiciones,  que  retuviesen  sus  formas  particulares 
de  vida.  Pero  en  cambio,  con  el  cobro  de  los  tributos  en  monedas, 
el  Estado  persa  creó  un  instrumento  que  permitía  calcular 
ingresos  y gastos. 

Los  campesinos  fueron  perdiendo  sus  tierras.  Y para  pagar  los 
tributos  los  hijos  e hijas  tenían  que  ser  vendidos,  esclavizados. 
Las  antiguas  costumbres  de  protección  de  hijos  e hijas 
desaparecían.  A partir  de  esto  vale  que  nos  preguntemos  por  la 
realidad  que  estaba  por  detrás  de  toda  esa  situación.  Pues, 
como  indicamos,  llegaron  muchas  personas,  nuevas  costumbres. 
Eso  también  estaba  influenciando  ese  contexto  tan  desolador 
para  algunas  personas. 

2.4.2.  Realidad  étnico/racial 

La  pregunta  por  la  realidad  étnica  permite  prestar  atención  a 
los  grupos  que  pudieron  estar  haciendo  parte  del  contexto 
mencionado.  Esto  puede  ayudar  en  la  identificación  de  los 
grupos  por  detrás  de  los  salmos  estudiados.  Así,  se  quiere 
enfatizar  que  el  contexto  postexílico  estuvo  marcado  por  una 
gran  diversidad  de  pueblos  y entidades.  La  propia  política,  de 
expansión,  adoptada  por  el  imperio  persa,  permite  pensar  en 
esta  diversidad. 

Por  ejemplo,  la  tolerancia  religiosa,  que  aparentemente 
caracterizó  a los  persas,  parece  haber  provocado  un  pluralismo 
en  la  religión,  en  particular  con  el  influjo  de  los  griegos.  Hubo 
un  incremento  en  la  variedad  de  expresiones  religiosas,  diferente 
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de  aquella  nacional.72  Al  respecto  es  importante  recordar  la 
existencia  de  documentos  procedentes  de  la  isla  Elefantina, 
reveladores  acerca  de  las  relaciones  con  Palestina  a lo  largo 
de  los  siglos  V y IV.  Esa  relación  no  parece  haber  sido  nada 
más  comercial,  sino  los  judíos  de  aquel  lugar  estaban  también 
en  comunicación  estrecha  con  las  autoridades  religiosas  y civiles 
en  Jerusalén.73 

El  imperio,  en  cambio,  estuvo  siempre  preocupado  por  mantener 
el  control  de  los  diversos  pueblos  dominados,  por  ejemplo, 
mediante  la  imposición  de  la  lengua,74  y la  buena  conexión  por 
medio  de  grandes  rutas  que  conectaron  el  Mar  Mediterráneo 
con  el  Mar  Rojo.  Y,  además  de  eso,  Judá  como  provincia 
importante  y Jerusalén  como  centro  para  el  fortalecimiento  del 
control  de  la  región. 

Gary  N.  Knoppers,75  afirma  en  su  tesis  que  la  estructura  de 
Judá  desde  sus  orígenes  estuvo  envuelta  con  una  amplia  gama 
de  distintos  pueblos.  Es  decir,  hay  que  entender  la  relación  de 
Judá  no  solamente  con  los  cananitas,  sino  también  con  una 


" Jon  L.  Berquist.  Judaism  ¡n  Persian  's  Shadow  — A Social  and 
Historical  Approach.  Minneapolis:  Fortress  Press,  1995,  p.  126. 

Ronald  J.  Williams.  “Egito  e Israel”,  en  O legado  do  Egito.  J.  R. 
Harris  (org.).  Rio  de  Janeiro:  Imago,  1993,  p.  271. 

74 

El  arameo  es  reconocido  como  lengua  gubernamental,  en  particular 
a través  de  las  reformas  de  Darío  I.  Documentos  en  arameo  oficial 
fueron  enviados  a todas  las  provincias  del  imperio  (ver:  A.  S.  van  der 
Woude.  The  workd  of  the  Bible,  op.  cit.,  p.  319). 

Gary  N.  Knoppers.  ‘‘Intermarriage,  Social  Complexity,  and  Ethnic 
Diversity  in  the  Genealogy  of  Juda”,  en  Journal  of  Biblical  Literature. 
Atlanta:  The  Society  of  Biblical  Literature,  vol.  120  (2001),  pp.  105- 
115. 
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variedad  de  otros  pueblos:  egipcios,  moabitas,  hititas,  amonitas, 
jebusitas,  edomitas,  árabes.  Esto  explica  el  hecho  de  que  en  el 
período  persa  Judá  fuese  una  amalgama  de  diferentes  grupos 
y familias.  De  la  misma  forma,  esta  realidad  ayuda  a aceptar 
que  la  comunidad  de  Jerusalén  estuvo  formada  por  muchas 
más  voces  que  las  imaginadas. 

Aprovechamos  para  recalcar  la  presencia  e influencia  egipcia 
y arábiga  en  este  período.  Históricamente  se  confirma  que  los 
egipcios  tuvieron  colonias  en  Palestina,  Biblos  y Fenicia,  desde 
tiempos  remotos.  En  el  año  600  a.  C.,  había  colonias  de  griegos 
y hebreos  en  Egipto.  Y esto  suscitaba  un  cierto  intercambio 
cultural,  pues  donde  se  vive  en  contacto  inmediato  se  aprende 
unos  de  los  otros. 

Los  griegos,  por  ejemplo,  reconocieron  que  tomaron  su  ciencia 
de  los  babilonios  y egipcios.76  Asimismo,  algunas  costumbres 
conocidas  en  Palestina  fueron  prácticas  comunes  en  Egipto, 
tal  el  caso  de  las  mujeres  de  Elefantina  que,  probablemente, 
influenciaron  mujeres  y prácticas  religiosas  del  postexilio,  como 
veremos  en  el  capítulo  5,  específicamente  en  el  ítem  sobre 
prácticas  religiosas. 

La  exclusividad  que  aparece  en  los  libros  de  Esdras  y de 
Nehemías,  reservando  el  término  “Israel”  únicamente  para  los 
que  regresaron  del  exilio  en  Babilonia,  causa  extrañeza.  Esa 
restricción  envuelve,  según  Gary  N.  Knoppers,  cuestiones 
étnicas  y genealógicas.  Las  reformas  matrimoniales  en  Esdras 
y Nehemías  no  tienen  apenas  un  carácter  religioso,  sino  también 


John  A.  Wilson.  La  cultura  egipcia.  México:  Fondo  de  Cultura 
Económica,  1995,  pp.  443-448. 
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político,  social  y económico,  pues  conllevan  divorcios,  exclusión, 
confiscación  de  propiedad,  castigo  corporal,  expulsión  (Ne 
1 3,23-30;  Ez  10, 8)).77 

Como  vimos  antes,  grupos  persas  estaban  en  Judá  que  nunca 
fueron  al  exilio,  diferentes  de  los  que  regresaron.  Ephrain  Stem 
indica  que  a pesar  de  la  destrucción  de  Jerusalén,  la  vida  continuó 
en  Judá.78  La  mayoría  de  la  población  fue  dejada  en  la  tierra. 
Judá  no  existe  solamente  por  la  presencia  de  los  que  regresaron. 
Ella  siempre  representó  una  diversidad  étnica  y social. 

En  los  propios  textos  de  Esdras  y Nehemías,  junto  con  la  mención 
que  se  hace  de  los  que  regresaron  del  exilio  en  Babilonia,  hay 
que  mencionar  igualmente  los  grupos  que  resistieron  a la 
construcción  del  Templo  (Esd  4,4;  Ne  2, 1 9;  3,35).  Esa  realidad 
habla  de  los  distintos  grupos  étnicos  que  tuvieron  relación  con 
Judá  durante  ese  período.  Se  puede  recordar  además  que  para 
los  trabajos  de  reconstrucción,  Nehemías  reclutó  personas  de 
diferentes  grupos  étnicos  (3,7-7)  y también  de  diferentes  lugares. 

Por  todo  eso,  entendemos  que  esta  realidad  de  diversidad  étnica 
marca  profundamente  el  contexto  en  el  cual  los  salmos  que 


En  los  relatos  sobre  el  postexilio,  en  especial  aquel  del  libro  de 
Crónicas  (alrededor  del  300  a.  C),  hay  indicios  de  que  los  períodos 
persa  y el  helenista  están  marcados  por  una  gran  diversidad  social  y 
étnica.  En  la  descripción  que  estos  documentos  hacen  de  la  genealogía 
de  Judá,  se  muestra  que  desde  sus  orígenes  su  identidad  territorial 
estuvo  marcada  por  una  substancial  manifestación  social,  étnica  y 
geográfica  diversa.  Judá  no  aparece  únicamente  relacionada  con  otras 
tribus  israelitas  (lCr  2,9;  4,1-4;  2,21-22;  2,43),  sino  también  en  los 
israelitas  (lCr  2,3-55;  4,1-23). 

78 

Ephraim  Stern.  Material  Cultura  of  the  Lan  of  the  Bible  in  the 
Persiati  Period,  538-332.  England:  Warminster,  1982,  pp.  105-115. 
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estamos  estudiando  fueron  juntados.  Hay  fuertes  indicios,  dentro 
de  estos  textos,  de  la  realidad  de  esclavitud.  Las  personas 
parecen  sentirse  extranjeras  en  su  propia  tierra.  De  forma 
explícita  aparece  indicado  en  SI  120,5.  Las  costumbres  están 
cambiando.  El  comercio  parece  tener  más  valor  que  las  perso- 
nas, así  como  indican  los  Salmos  1 27  y 1 28. 

Junto  a esa  diversidad  étnica,  surge  otra  pregunta:  ¿qué  sucede 
con  las  mujeres  en  medio  de  todo  eso?  Pues,  entendemos  que 
en  ese  contexto  de  diversidad  étnica,  las  mujeres  extranjeras 
parecen  haber  sido  centro  de  ataques. 


2.4.3.  Algunas  informaciones  sobre 
la  realidad  de  la  mujer 

La  realidad  de  la  mujer  en  la  literatura  bíblica  parece  siempre 
estar  marcada  por  la  pregunta  sobre  el  papel  que  ella  desempeña 
en  las  historias,  tanto  del  Primero  como  del  Segundo  Testa- 
mento. Por  todo  lo  visto,  nos  interesa  principalmente  la  situación 
de  la  mujer  en  esa  época  del  final  del  período  persa,  inicio  de 
los  griegos. 

La  época  postexílica  parece  haber  sido  un  momento  de  gran 
importancia  para  la  reestructuración  de  las  devastadas 
instituciones  militares,  económicas  y religiosas  de  la  vida  judaica. 
En  ese  momento,  se  debe  preguntar  ¿qué  está  sucediendo  con 
las  mujeres? 

AthalyaBrenner79  trae  importante  informaciones  sobre  algunas 
mujeres  que,  en  diversos  momentos  de  la  historia  de  Israel, 


Athalya  Brenner.  La  mulher  israelita  — papel  social  e modelo 
literario  na  narrativa  bíblica.  Sao  Paulo:  Paulinas,  2001. 
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inclusive  en  el  postexilio,  se  destacaron.  Nos  interesa  ir  más 
allá  de  identificar  figuras,  para  resaltar  el  mundo  de  las  mujeres 
en  un  sentido  más  amplio  durante  la  época  del  postexilio, 
específicamente  en  la  época  persa. 

Se  cree  que  en  el  postexilio  las  mujeres  cumplieron  papeles 
significativos  en  esa  tarea  de  reconstrucción  de  la  vida  judaica. 
Esos  papeles  fueron  más  allá  de  los  papeles  tradicionales  que 
en  el  Primer  Testamento  la  memoria  dominante  del  patriarcado 
guardó  de  ellas.80  En  el  Israel  premonárquico,  la  familia  significó 
más  igualdad  en  la  distribución  del  poder  para  las  mujeres.  Con 
el  resurgimiento  de  esta  institución  como  unidad  socioeconómica 
significante,  las  mujeres  alcanzan,  en  el  postexilio,  un  poder 
mayor  al  que  les  fue  permitido  durante  la  monarquía.81 

En  textos  como  los  de  Esdras  y Nehemías  las  mujeres  parecen 
estar  ausentes,  especialmente  cuando  se  trata  de  las  listas  de 
quienes  regresaron  del  exilio.  Aun  así,  en  la  referencia  a los 
matrimonios  mixtos  aparecen  mujeres  extranjeras  como  centro 
del  problema.  Una  aproximación  cuidadosa  a los  propios  textos 
permite  ver  que  las  mujeres  dejaron  huella  de  su  presencia  en 
la  época  después  del  exilio,  algunas  inclusive  colaborando  con 


80 

El  papel  de  madre,  con  pocas  excepciones,  domina  el  Primer 
Testamento.  La  maternidad  fue  esperada  y honrada  como  necesidad 
social  (ver:  Phyllis  A.  Bird.  Missing  Persons  and  Mistaken  Identities 
— Women  and  Gender  in  Ancient  Israel.  Minneapolis:  Fortress  Press 
1997,  pp.  57-60). 

81 

Tamara  C.  Eskenazi.  “Out  from  the  Shadows  — Biblical  Women  in 
the  Postexilic  Era”,  en  Journal  for  the  Study  of  the  Oíd  Testament. 
London:  Sheffield  Press,  n.  54  (1992),  pp.  25-43;  Carol  Meyers.  “Papéis 
de  género  e Génesis  3,16  revisitado”,  en  Génesis  a partir  de  urna 
leitura  de  género.  Athalya  Brenner  (org.).  Sao  Paulo:  Paulinas,  2000, 
pp. 131-157. 
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el  proyecto  de  reconstrucción  de  las  paredes  del  Templo  (Ne 
3,12),  otras  resistiendo  a ese  proyecto  (Ne  5;  6,14). 

La  prohibición  de  matrimonios  mixtos,  como  ya  fue  apuntado, 
por  un  lado  debe  ser  pensada  junto  al  miedo  por  la  pérdida  de  la 
propiedad,  ya  que  según  documentos  extra-canónicos  las 
mujeres  casadas  tenían  derechos  legales  de  propiedad.82  Por 
otro  lado,  estaba  el  proyecto  religioso  de  implantación  de  un 
monoteísmo  masculino  más  estricto. 

La  tradición  de  las  diosas  que  existían  en  Judá  y los  pueblos 
vecinos,  Astarte,  Atargatis,  Afrodita,  fuerte  durante  el  cuarto  siglo, 
es  apagada  en  textos  como  los  del  Cronista,  compuesto  en  el 
final  de  ese  siglo.  En  verdad,  estas  diosas  pertenecen  a la  tradición 
de  la  Reina  del  Cielo  o Gran  Diosa,  de  la  cual  ya  hablamos.  Ellas 
hacen  parte  del  imaginario  religioso  no  solamente  israelita,  sino 
de  la  humanidad,  aunque  la  superposición  del  monoteísmo 
masculino  haya  intentado  erradicarlas. 

Creemos  que  la  protesta  de  mujeres  contra  la  reconstrucción 
del  Templo,  además  de  estar  relacionada  con  cuestiones 
económicas  puede,  tranquilamente,  tener  relación  con  las 
tradiciones  religiosas  de  las  mujeres  practicantes  de  los  cultos 
ancestrales  o familiares  locales.83  De  todas  maneras,  no  dejamos 
de  reconocer  la  participación  de  algunas  mujeres  en  la  religión 
oficial  (Ex  23,7;  Ne  3, 1 2;  8, 1 -2). 


82 

Tamara  C.  Eskenazi.  “Out  from  the  Shadows  — Biblical  Women  in 
the  Postexilic  Era”,  op.  cit.,  pp.  27-30. 

83 

Phyllis  A.  Bird  señala  que  en  el  imaginario  religioso  israelita  mujeres 
recuerdan  sus  ancestros  en  una  variedad  de  rituales.  Luego,  seria 
lógico  pensar  estas  prácticas  religiosas  como  paralelas  al  culto  de 
Yahveh  ( Missing  Persons  and  Mistaken  Identities  — Women  and 
Gender  in  Ancient  Israel.  Minneapolis:  Fortress  Press,  1997,  p.  111). 
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En  toda  la  Biblia,  la  mayoría  de  los  textos  que  contienen 
referencia  a mujeres  son  construcciones  de  hombres.  Pero  esto 
no  esconde  el  modo  como  muchos  textos  postexílicos  son 
reveladores  del  papel  preponderante  que  muchas  de  ellas 
desempeñaron  (Pr  8,14;  31,1-9).  En  esa  línea  tenemos  que 
mencionar  los  textos  de  Rut  y Ester  que,  necesariamente, 
contrastan  con  los  de  Esdras,  Nehemías  y Crónicas  en  términos 
de  la  imagen  de  la  mujer.  Eso  no  significa  que  estamos  ante 
una  realidad  que  es  igual  para  todas  las  mujeres.84 

Entonces,  es  importante  destacar  que  la  figura  de  las  mujeres 
en  el  postexilio  parece  haber  sido  preponderante.  En  momentos 
en  que  las  mujeres  extranjeras  eran  atacadas,  mujeres  como 
Rut  consiguieron  imponerse  haciendo  cumplir  los  derechos  del 
pueblo.  En  el  postexilio,  el  papel  de  las  mujeres  va  más  allá  de 
tener  hijos.  Ellas  participan  en  la  reconstrucción  del  muro  del 
Templo,  pero  asimismo  están  en  contra  de  las  explotaciones 
económicas  y políticas.  Así  también,  participan  en  la  protección 
de  las  tradiciones  religiosas  de  la  familia. 

En  los  salmos  que  son  nuestro  objeto  de  estudio  estaremos 
prestando  atención  a las  imágenes  relacionadas  con  mujeres,  y 


En  un  trabajo  reciente  y muy  desafiante.  Musa  W.  Dube  nos  ofrece 
una  relectura  de  Rut  usando  el  método  de  la  adivinación.  Es  un  método 
innovador  con  base  en  formas  africanas  tradicionales  de  aproximarse 
a textos  sagrados.  En  esa  investigación  se  indican  los  peligros  por 
los  que  pasan  las  mujeres  en  una  sociedad  donde  no  tener  hijos  y ser 
extranjera,  representa  un  peligro.  Pero  igualmente  se  reflexiona  acerca 
de  la  jerarquía  entre  las  propias  mujeres.  Con  la  lectura,  la  autora 
muestra  que  la  relación  entre  mujeres  es  afectada  por  las  relaciones 
nacionales  e internacionales  (“Divining  Ruth  for  Internacional 
Relations”,  em  Other  Ways  of  Reading:  African  Women  and  the  Bible. 
Musa  W.  Due  (org.).  Atlanta:  Society  of  Biblical  Literatura  e Geneva: 
WCC  Publications,  2001,  pp.  179-195). 
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cómo  esas  imágenes  son  reveladoras  de  situaciones  de  opresión 
y de  la  resistencia  en  que  ellas  viven  en  ese  contexto.  Subrayamos 
que  conocer  sobre  los  papeles  diferentes  y preponderantes  de 
las  mujeres  en  el  postexilio  puede  ayudamos  a rescatar  y 
entender  el  papel  de  ellas  en  los  salmos  que  estudiaremos. 


3.  Ideas  principales  trabajadas  en  este  capítulo 

Varias  son  las  ideas  trabajadas  en  este  capítulo,  sin  embargo, 
vemos  a bien  destacar  algunas  de  ellas,  por  ser  motor  para 
continuar  con  el  estudio  de  los  textos.  Que  los  Salmos  de  Subida 
sean  considerados  un  conjunto,  primera  idea  que  resaltamos, 
se  debe  básicamente  al  título  que  de  manera  literal  se  lee  “can- 
tos de  subida”,  aunque  también  a su  estructura  y contenido 
parecidos.  Asimismo,  sospechamos  que  la  relación  con 
“subidas”  tiene  que  ver  con  las  memorias  de  opresión  y 
resistencia  que  estos  salmos  encierran.  Y estas  memorias 
pueden  ser  de  distintos  períodos  históricos.  Además,  insistimos 
en  que  la  forma  que  estos  textos  tienen  hoy,  es  resultado  del 
proceso  redaccional  por  el  cual  pasaron.  Por  eso,  la  referencia 
a la  historia  no  puede  ser  a partir  de  un  texto  localizado. 

La  segunda  idea  es  que  hay  indicios  en  el  conjunto  de  que 
puede  tratarse  del  postexilio  el  momento  al  que  estos  textos 
hacen  referencia.  Del  momento  exacto  únicamente  se  puede 
suponer,  sospechar,  hacer  probable  (450-300).  De  ese  modo, 
estamos  optando  por  un  período  un  poco  antes  y un  poco 
después  de  Nehemías.  Inclusive,  arriesgamos  señalar  que  más 
que  una  época,  este  conjunto  de  salmos  parece  estar  bajo  la 
influencia  de  dos  momentos  históricos:  el  final  de  los  persas, 
inicio  de  los  griegos.  Esto  indica  que  se  trata  de  un  momento  de 
características  étnicas  diversas,  donde  la  opresión  y la  resistencia 
son  prácticas  cotidianas. 
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Un  indicio  significativo  es  que  en  el  SI  1 27,  por  ejemplo,  el 
trabajo  realizado  por  las  personas  no  tiene  más  sentido,  es 
“vacío”  (vv.  1-2).  Las  espaldas  de  las  personas  están  siendo 
labradas,  lo  que  puede  entenderse  como  una  señal  de  esclavitud 
(Salmo  1 29).  Hay  una  fuerte  insistencia  en  la  importancia  de  la 
familia  (Salmos  1 27  y 1 28).  Esto  puede  indicar  la  amenaza  por 
la  cual  pasa  esta  institución.  Los  hijos/hijas  tienen  que  ser 
vendidos,  por  eso  ellos  tienen  que  ser  “oliva”,  que  es  símbolo 
de  durabilidad  (Salmo  1 28).  Es  un  momento  en  que  las  memorias 
del  pasado  pueden  ser  símbolo  de  resistencia  (Salmo  126). 

Ahora  bien,  para  poder  tener  referencia  concreta  de  la  época, 
priorizamos  los  libros  de  Esdras  y Nehemías,  pues  varios  de  los 
indicios  que  hemos  señalado  pueden  ser  referenciados  en  estos 
textos.  Aun  así,  creemos  que  será  posible  visualizar  mejor  esa 
sospecha  en  la  medida  que  conozcamos  más  sobre  las 
informaciones  que  los  propios  textos  contienen  al  respecto. 
Retomaremos  esta  cuestión  en  los  próximos  capítulos,  en  el 
capítulo  2,  de  forma  general,  y en  el  capítulo  4,  en  los  ítems 
sobre  prácticas  económicas  y políticas. 

El  capítulo  2 será  fundamental,  porque  es  en  él  que  haremos  la 
primera  aproximación  organizada  a este  conjunto  de  salmos. 
Dos  preguntas  nos  mueven  para  ese  capítulo,  primera,  ¿cuáles 
son  las  particularidades  de  cada  uno  de  los  salmos  y el  contexto 
individual  al  que  hacen  referencia?  Segunda,  ¿de  qué  manera 
estos  salmos  apuntan  hacia  un  contenido  común? 
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CAPÍTULO  2 

Encuentro  con 
los  Salmos  de  Subida 


Conocer  sobre  los  Salmos  de  Subida  o Salmos  de 
Peregrinación  exige  que  nos  encontremos  con  ellos. 
Significa  hacer  más  que  una  simple  lectura  de  las  traducciones 
conocidas.  Es  familiarizamos.  Poder  descubrir  los  olores  de 
cada  uno  y del  conjunto. 

Nuestro  interés  es  conocer  las  particularidades,  tanto  desde  el 
punto  de  vista  estructural  como  de  contenido  y los  contextos 
de  cada  uno  de  estos  salmos.  Poder  conocer  cuál  es  la  dinámica 
interna,  cómo  están  relacionadas  sus  palabras  y frases.  Y todo 
con  el  objetivo  de  descubrir  de  qué  manera  a través  de  estos 
salmos  se  teje  un  tema  común:  la  opresión  y la  resistencia.  Al 
mismo  tiempo  estaremos  prestando  atención  a la  relación  en- 
tre teología-literatura  y a la  manera  de  la  teología,  presente  en 
estos  salmos,  de  explicar  la  realidad  y proponer  salidas. 

Creemos  que  desde  diversas  vías,  e inclusive  contextos 
diferentes,  ese  tema  común  es  construido.  Y como  tal,  apunta 
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a un  momento  histórico  determinado.  Con  eso,  estaremos 
profundizando  la  cuestión  del  trasfondo  histórico,  el  conocimiento 
de  los  contenidos  distintos,  la  misma  cuestión  del  título  que 
permite  que  sea  considerado  el  conjunto,  como  hemos  señalado 
en  el  capítulo  1.  Por  el  momento  no  estamos  interesadas  en 
entrar  en  detalles  mayores,  sino  simplemente,  queremos  una 
aproximación  para  ver  cómo  es  la  estructura  de  esos  salmos  y 
cómo  apuntan  hacia  un  contenido  histórico  social  común. 

El  análisis  de  los  textos  será  hecho  a partir  del  texto  hebreo. 
Los  textos  son  nuestra  puerta  de  entrada  para  hablar  sobre 
ellos  mismos.  Con  ese  análisis  se  busca  despertar  la  vitalidad  a 
través  de  sus  significantes  y significados,  de  las  denotaciones  y 
connotaciones,  en  fin,  a través  de  los  sentidos  que  producen. 
Este  encuentro  tendrá  como  contraparte  la  primera  realidad 
que  es  la  de  los  propios  textos,  y también  nuestra  propia 
experiencia,  nuestras  preguntas,  en  fin  nuestra  realidad.  Desde 
esas  informaciones  llegaremos  a entender  mejor  las 
características  literarias,  temáticas  y sus  contextos. 

Es  importante  recordar  que  estaremos  trabajando  con  textos 
poéticos.  Por  la  relación  entre  poesía  y realidad,  prestar  atención 
a las  estructuras  tendrá  el  objetivo  de  aproximamos  a la  realidad 
que  está  por  detrás.  Por  eso,  la  atención  a las  estructuras  estará 
acompañada  de  un  breve  análisis  que  ayudará  en  el 
entendimiento  de  esa  realidad  a la  que  esa  estructura  está 
haciendo  referencia.  Por  medio  de  esto  pretendemos  asimismo 
entender  mejor  la  relación  que  pueda  tener  un  salmo  con  el 
otro. 


Iniciemos  entonces  el  recorrido: 
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1.  Salmo  120:  Yo  soy  por  la  paz, 
pero  ellos  por  la  guerra 

En  la  primera  lectura  de  este  salmo  observamos  que  describe, 
de  forma  directa,  el  tipo  de  realidad  en  que  algunas  personas 
se  encuentran:  una  realidad  opresiva.  Además,  parece  iden- 
tificar a los  responsables  de  esa  situación,  quienes  están  por  la 
guerra. 

1.1.  El  texto  y su  estructura 

1 Canto  de  las  subidas: 

A Yahveh,  en  la  opresión  para  mí, 

clamo1  y me  responde. 

2¡  Yahveh,  tira  mi  garganta! 

desde  labio  de  mentira, 
desde  lengua  engañosa. 

3Que  dará  para  ti 

Y qué  aumentará  para  ti  lengua  engañosa. 

4Flechas  de  guerrero  afiladas  con  brasas  de  retama. 

5 ¡Ay  por  mí! 

Es  que  moré  como  extranjero  en  Mesec, 
habité  con  tiendas  de  Quedar. 
óDemás  habitó  para  ella  mi  garganta 

con  el  que  odia  paz. 

7Yo  paz  y es  que  comienzo  a hablar. 

Ellos  en  dirección  a la  guerra. 

La  forma  perfecta  'n»n¡5  bien  puede  ser  traducida  en  presente,  pues 
cabe  considerarla  forma  iterativa;  significa  que  la  acción  es  completada 
por  quien  está  hablando  (ver:  Artur  Weiser.  The  Psalms.  Philadelphia: 
The  Westminster  Press,  1962,  p.  742;  Loren  D.  Crow.  The  Songs  of 
Ascents  (Psalms  120-134)  — Their  Place  in  Israelite  History  and 
Religión.  Atlanta:  Scholars  Press,  1996,  p.  30). 
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1.2.  Analizando  la  estructura 

La  estructura  del  texto  sugiere  que  después  del  título  ( 1 20, 1 a) 
el  salmo  sea  dividido  en  tres  estrofas:  vv.  lb-2;  vv.  3-4;  vv.  5-7. 
Las  tres  estrofas  tienen  relación  entre  ellas.  Sin  embargo,  hay 
que  destacar  que  es  una  poesía  construida  por  partes  que, 
posiblemente,  fueron  juntadas,  donde  se  observan  algunas 
repeticiones  de  palabras,  de  expresiones  y de  sentido. 

En  la  primera  estrofa,  vv.  1 b-2,  predomina  la  invocación  y la 
súplica.  Contiene  dos  frases  principales  (v.  1 b y 2b)  y una  frase 
secundaria  (v.  le).  La  segunda  frase  principal  es  una  frase 
larga.  En  el  v.  Ib,  el  salmista  se  refiere  a la  experiencia  de 
invocar  a Yahveh  ante  la  situación  de  peligro.  Sobresalen,  en 
ese  momento,  las  formas  hebreas  'ntop  traducida  por  “clamo” 
y ”33sn  “respóndeme”  (v.  Ib).  La  situación  de  peligro  se  observa 
por  medio  del  término  nmsa  traducido  por  “en  opresión”,  de  la 
raíz  (t.s)2  • 

El  v.  2 es  la  segunda  frase  principal,  formada  por  dos  momentos: 
en  el  primero,  el  salmista  suplica:  “¡Yahveh,  tira  mi  garganta!” 
(v.  2a),  y en  el  segundo  se  explica  el  objeto  de  la  acción  “desde 
de  labio  de  mentira”  (v.  2b),  “desde  la  lengua  engañosa”  (v. 
2c).  Esta  súplica  está  marcada  por  la  forma  hifil  imperativa 
nV’sn  traducida  por  “tira”,  de  la  raíz  (bsj). 


’ Esta  raíz  en  su  sentido  más  literal  significa  “atar”,  “ser  oprimido”, 
“estar  en  necesidad”,  “ser  angustiado”  (ver:  William  Osburn,  Jr.  A 
Hebrew  and  English  Lexicón  to  the  Oíd  Testament.  Michigan: 
Zondervan  Publishing  House,  1982,  p.  225;  Dicionário  hebraico- 
portugué  & aramaico-  portugués.  Petrópolis:  Editora  Vozes,  1996,  p. 
209;  Ludwig  Koehler  y Walter  Baumgartner.  The  Hebrew  and  Aramaic 
Lexicón  of  the  Oíd  Testament.  New  York:  E.  J.  Brill,  1958,  p.  729). 
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La  segunda  estrofa,  vv.  3-4,  es  una  denuncia  venida  de  quien 
está  suplicando.  Inicia  con  una  pregunta  retórica  donde  se 
resaltan  los  verbos  en  paralelo  ira  “dar”  y *p'1  “aumentar”  (v.  3). 
Estos  verbos  parecen  dar  fuerza  a la  pregunta  retórica  que  es 
formulada,  seguida  de  la  respuesta  (v.  4). 

La  tercera  estrofa,  vv.  5-7,  es  la  conclusión  de  todo  el  texto. 
Vuelve  a la  primera  estrofa  en  el  sentido  que  vuelve  a explicar 
la  experiencia  vivida.  Combina  pasado  y presente,  como  la 
primera  estrofa.  El  v.  5 abre  con  la  exclamación  “¡ay  para 
mí!”,  seguida  de  un  recuerdo  de  la  memoria  del  pasado  donde 
Mesec  y Quedar3  son  recordados  como  lugares  donde  habitan 
los  que  odian  “paz”,  “tranquilidad”  (v.  6).  Todavía  en  el  v.  5 y el 
6 tenemos  la  raíz  ptí  “habitar”. 

El  v.  7 vuelve  al  tiempo  presente,  formado  por  tres  frases  cortas. 
La  segunda  es  una  frase  explicativa  de  la  primera.  La  primera 
y tercera  frases  están  en  relación  de  oposición:  “yo  paz”  vs. 
“ellos  en  dirección  a la  guerra”.  La  razón  de  esa  “guerra”  es  el 
“habla”  de  la  segunda  frase.  Además,  la  tercera  frase  está  en 


Se  debe  mencionar  que  en  la  LXX  se  toma  como  un  verbo.  De 
todas  modos,  seguimos  aquí  reflexiones  como  la  de  Ludwig  Koehler 
y Walter  Baumgartner  quienes  entienden  pa  como  nombre  propio,  el 
nombre  de  una  montaña  en  el  sudeste  del  Mar  Negro.  Y iip  también 
es  un  nombre  propio  que  corresponde  a una  tribu  de  Arabia  ( Lexicón 
in  Veteris  Testamenti  Libros.  Leiden:  E.  J.  Brill,  1985,  p.  575).  Erhard  S. 
Gerstenberger  define  pa  como  una  región  distante  en  el  este  de  Asia 
Menor,  y p¡?  serían  tribus  arábigas  que  habitaban  las  regiones  al 
norte  de  la  península  arábiga  ( Psalms  parí  II  and  Lamentations. 
Michigan:  William  B.  Eerdmans,  2001,  p.  319).  Gonzalo  Flor  Serrano 
entiende  que  pa  está  en  Asia  Menor,  como  en  Gn  10,2;  Ez  38,2,  y pp 
estaría  en  el  desierto  siro-arábigo,  como  en  Gn  25,13;  Ct  1,5  ( Los 
Salmos  — Texto  y comentarios.  Salamanca:  Verbo  Divino,  1994  (2a. 
ed.),  p.  352). 
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relación  de  correspondencia  con  “el  que  odia  tranquilidad”  del 
v.  6.  Y todo  el  v.  7 está  en  relación  de  oposición  con  la  primera 
estrofa  (vv.  lb-2). 

1.3.  Comentarios  exegéticos 

El  Salmo  120,  como  los  demás  salmos  del  conjunto,  trae  en  el 
título  nibyon  -ntí  “cantos  de  subida”  o “canto  de  peregrinación”. 
Es  el  primero  del  grupo  y la  puerta  de  entrada  para  la 
comprensión  de  la  realidad  que  parece  ser  de  opresión  y 
resistencia,  que  marca  estos  salmos.  Puede  ser  clasificado 
como  un  salmo  de  súplica  que  combina  lo  individual  con  lo 
colectivo. 

En  los  vv.  lb-2,  el  poeta,  mediante  la  invocación,  afirma  la 
confianza  que  tiene  en  Yahveh.  El  tiene  la  experiencia  de  clamar 
y,  al  mismo  tiempo,  tener  respuesta:  “clamo”  y “responde”  (v. 
Ib).  El  término  “clamar”  posee  un  sentido  fuerte.  Es  más  que 
un  simple  llamado.  Envuelve  desesperación,  grito.  Ese  “res- 
ponder” es  sinónimo  de  “prestar  atención”,  de  “testificar”.  Esa 
llamada  parece  haber  sido  hecha  desde  una  situación  de  nnna 
“opresión”.  En  segundo  lugar  tenemos  la  súplica  expresada  en 
la  forma  hifil  imperativa,  nb\sn  “tira”,  en  el  sentido  de 
“desprender”. 

La  expresión  '©s;  ( nefeshi ),  traducida  como  “mi  garganta”, 
viene  de  nefesh,  “garganta”.  Es  el  sentido  más  concreto  en  la 
traducción  de  esa  palabra,  “órgano  de  la  respiración”  y,  por 
analogía,  de  la  vida  y del  espíritu.4  En  el  v.  2 aparece  como  el 

4 

Seebass,  “Nepex”  en  Theological  Dictionary  of  the  Oíd  Testament, 
G.  Johannes  Botter  Weck  y Helmer  Ringgren  (eds.).  Michigan:  Wilhan 
B.  Berdmans  Publishing,  vol.  9,  1997,  pp.  512-515;  Hans  Walter  Wolff, 
Antropología  del  Antiguo  Testamento.  Salamanca:  Ediciones 
Sígueme,  1997,  pp.  35-38. 
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“órgano”  que  Yahveh  debe  tirar,  desprender.  La  súplica  es 
dirigida  por  causa  del  órgano  que  está  siendo  oprimido.  Por 
medio  de  esta  súplica  es  identificado  el  responsable  de  practicar 
la  opresión,  descrito  con  las  características  de  “labio  de  mentira”, 
“lengua  engañosa”. 

La  segunda  estrofa,  vv.  3-4,  abre  con  una  pregunta:  “qué  dará 
para  ti  y qué  añadirá  para  ti  lengua  engañosa?”  (v.  3).  La 
pregunta  parece  reflejar  sentimientos  de  indignación  de  quien 
está  sufriendo  opresión.  Algunos  autores5  entienden  que  el  v.  3 
es  simplemente  una  petición,  es  decir,  una  maldición  que  se 
espera  de  Yahveh  sobre  los  opresores. 

No  obstante,  preferimos  subrayar  el  carácter  de  denuncia  de  la 
realidad  que  tiene  esa  pregunta.  Esa  denuncia  fue  iniciada  en  la 
estrofa  anterior,  pero  la  intención  es  hacer  evidente  la  práctica 
de  los  que  oprimen.  “Flechas  de  guerrero  afilada  con  brasas  de 
retama”  (v.  4)  es  la  respuesta  a la  pregunta  del  v.  3.  Esta  respuesta 
parece  indicar  el  reconocimiento  de  lo  único  que  puede  ser 
esperado  de  quien  tiene  “lengua  engañosa”  y “labio  de  mentira”. 
Es  una  respuesta  que  parte  de  la  experiencia  de  quien  ya  hace 
tiempo  conoce  lo  que  es  capaz  de  hacer  quien  oprime. 

La  expresión  exclamativa  que  abre  la  estrofa  de  los  vv.  5-7, 
“¡ay  por  mí!”,  es  un  grito  de  queja,  de  desesperación  (v.  5a). 
Ese  grito  viene  a explicar  el  por  qué  de  la  afirmación  hecha 
mediante  la  respuesta  que  contiene  el  v.  4.  Es  expresión  de  la 
experiencia  de  haber  vivido  como  i:  ger,  “extranjero”,  entre 
“el  que  odia  oibti  paz”6  (v.  6).  Es  el  grito  de  quien  conoce  y 
sabe  lo  que  va  a suceder. 


Ver  por  ejemplo,  Gonzalo  Flor  Serrano,  op.  cit. , p.  352;  Ángel  González. 
El  libro  de  los  salmos.  Barcelona:  Editorial  Herder,  1984,  p.  546. 

6 cibtí  tiene  una  amplia  gama  de  significados:  “tranquilidad”,  “sosiego”, 
“bienestar”,  “salud”,  “paz”.  En  algunos  textos,  inclusive,  expresa  la 


94 


Tirsa  Ventura:  Cuerpos  Peregrinos 


La  referencia  a lo  que  está  sucediendo  en  el  presente:  “yo  paz 
y es  que  comienzo  a hablar,  ellos  en  dirección  a rranbs  guerra”7 
(v.  7),  describe  la  guerra  que  recibe  alguien  que  comienza  a 
hablar.  Este  versículo  tiene  un  carácter  conclusivo,  pues  ahora 
se  trata  de  n?n  “ellos”.  Entendemos  es  otra  forma  de  identificar 
a quien  oprime.  La  persona  que  está  hablando  está  en  oposición 
con  “el  que  odia  paz”  y con  extranjeros  (Quedar  y Meses)  en 
los  vv.  5-6.  Esos  fueron  identificados  como  teniendo  “lengua 
engañosa”,  “labio  de  mentira”  en  el  v.  2.  Aquí  en  el  v.  7 son  en 
definitiva  los  de  “guerra”. 

El  v.  7 se  halla  en  oposición  con  toda  la  primera  estrofa.  Y, 
principalmente,  está  en  oposición  con  el  v.  Ib,  donde  Yahveh  es 
“llamado”  y El  “escucha”.  En  el  v.  7 el  “hablar”  está  siendo 
respondido  con  guerra.  Se  trata  de  un  hablar  intensivo, 
característico  de  la  forma  verbal  piel,  -iztn  “comienzo  a hablar”. 
Tanto  mp  “llamar”,  como  "ni8 , “hablar”,  representan  en  el 


idea  de  “estar  completo”  (Ne  6,15;  Is  60,20).  Muchas  veces  sentimos 
en  nuestras  lenguas  modernas  un  desgaste  en  el  uso  del  término 
“paz”,  a pesar  de  eso,  queremos  señalar  que  ai bti  es  mucho  más  que 
ausencia  de  guerra.  Es  todo  lo  que  implique  un  bienestar  social,  tanto 
desde  el  punto  de  vista  individual  como  comunitario  (ver  Edgar  Jones. 
The  Greatest  Oíd  Testament  Words.  London:  SCM  Press,  1964,  pp. 
105-107). 

ncn'rn  traducido  por  “guerra”,  puede  igualmente  ser  traducido  como 
“aprieto”,  “presión”,  “lucha”,  “combate”  ( Diccionario  Hebraico- 
Portugués  & Aramaico-Portugés.  Petrópolis:  Editora  Vozes,  1996,  p. 
126;  Ludwig  Koehler  y Walter  Baumgartner.  The  Hebrew  and  Aramaic 
Lexicón  of  the  Oíd  Testament.  New  York:  E.  J.  Brill,  1 995,  vol.  2,  p.  327). 

g 

De  este  término  derivan  palabras  con  un  significado  amplio.  En  la 
forma  substantiva  se  traduce  como  “palabra”,  “cosa”.  Y en  la  forma 
verbal,  “hablar”  (ver:  W.  H.  Schmidt.  “27  en  Theological  Dictionary 
of  the  Oíd  Testament.  Michigan:  William  B.  Erdmans  Publisching, 
1997,  vol.  3,  p.  94). 
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texto  actitudes  de  comunicarse,  están  en  relación  de  corres- 
pondencia. La  respuesta  dada  al  “llamar”  y al  “habla”  es 
diferente. 

El  salmo  termina  sin  dar  algunas  explicaciones.  No  hay 
explicación  sobre  lo  que  sea  la  “guerra”.  El  poeta,  para 
identificar  los  adversarios,  hizo  uso  de  diferentes  metáforas 
por  medio  de  las  cuales  los  calificó  de  “lengua  engañosa”,  “labios 
de  mentira”,  “odian  paz”,  en  definitiva,  “hacen  guerra”.  En  el 
capítulo  3,  específicamente  en  el  punto  sobre  lenguaje  hablado, 
profundizaremos  acerca  de  esta  cuestión.  Veremos  cómo  son 
construidos  los  discursos  para  identificar  a las  personas,  y para 
mostrar  el  poder  de  ese  lenguaje. 

Tenemos  que  enfatizar  que  teológicamente  este  salmo  no  trae 
un  pedido  final  a la  divinidad.  No  hay  ningún  pedido  de 
salvación  para  los  opositores.  Esta  característica  hace  este 
salmo  diferente  de  la  estructura  de  los  salmos  de  lamentación 
(por  ejemplo,  Salmo  12).  En  nuestro  salmo,  existe  una 
transición  de  la  invocación  y súplica  a Yahveh  hacia  la 
presentación  de  los  oponentes.  Yahveh  no  vuelve  a aparecer. 
La  cuestión  se  queda  solo  en  la  presentación  de  las  oposiciones 
y correspondencias. 

1.4.  Contexto 

No  se  puede  decir  mucho  en  relación  a la  fecha  de  este  salmo. 
Sin  embargo,  la  evocación  del  v.  Ib,  así  como  la  súplica 
marcada  por  el  imperativo  “Yahveh  suelta,  tira”  (v.  2),  nos 
lleva  a creer  que  se  trata  de  un  momento  en  el  cual  el  poeta 
compara  la  situación  presente  con  experiencias  pasadas  de 
opresión. 


96 


Tersa  Ventura:  Cuerpos  Peregrinos 


Para  algunos  autores  esa  forma  de  expresión  es  común  a la 
época  postexílica.9  Según  la  opinión  de  autores  como  D.  B. 
Eerdmans,10  el  salmo  fue  compuesto  para  ser  usado  en  un  tipo 
de  servicio  ritual.  Posiblemente,  algunas  de  las  partes  que  forman 
el  texto  tienen  su  origen  en  una  realidad  cotidiana  de  relaciones 
de  poder  en  tomo  del  “habla”.  Esta  cuestión  será  profundizada 
en  el  siguiente  capítulo. 

El  término  ger,  “extranjero”,  v.  5,  es  también  frecuentemente 
usado  en  la  literatura  postexílica. 1 1 La  mención  de  Quedar  y 
de  Mesec  puede  estar  haciendo  referencia  a memorias  antiguas. 
Experiencias  pasadas  de  ser  extranjero.  En  el  tiempo  actual,  el 
poeta  identificado  como  un  “extranjero”  dentro  de  la  propia 
tierra  viene  a expresar  el  nivel  de  opresión  sentida. 

Quedar  y Mesec,  como  fue  explicado,  parecen  haber  sido 
regiones  de  tribus  nómadas.  Quedar  es  identificado  en  sentido 
general  con  áreas  de  tribus  árabes.  Históricamente,  tribus 
árabes  apoyadas  por  los  persas  se  rebelaron  contra  Asiria  en 
tiempos  de  Assurbanipal  (653-648)12 . Mesec  y Quedar  son 


9 

Ver:  Varios.  The  New  Interpretr's  Biblia  General  Articles  — 
Iníroducction,  Reflections  for  each  Book  of  the  Bible.  Nashville: 
Abingdon  Press,  1988,  vol.  4,  p.  1 177. 

Citado  por  Loren  D.  Crow.  The  Songs  of  Ascents  (Psalms  120-134) 
— Their  Place  en  Israelite  History  and  Religión.  Atlanta:  Scholars 
Press,  1996,  p.  35;  Erhard  S.  Gerstenberger,  Psalms  part  II  and 
Lamentations,  op.  cit.,  p.  318. 

R.  Martin  Achard,  rwg,  Diccionario  Bíblico  Teológico.  Manual 
del  Antiguo  Testamento.  Madrid:  Ediciones  Cristiandad,  1985,  tomo 
II,  pp.  585-588. 

’ A.  S.  van  Der  Woude.  The  World  of  the  Bible.  Michigan:  William  B. 
Eerdmans  Publishing  Company,  1986,  vol.  1,  p.  310. 
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también  descritos  como  regiones  comerciantes  (Ez  27,13; 
27,2 1 ).  En  algunos  contextos  ambos  lugares  son  definidos  como 
lugares  de  terror,  así  en  Is  2 1 , 1 6- 1 7 y Ez  32,26.  En  Neh  2, 1 9; 
6, 1 -6  el  árabe  Guésem13  está  entre  los  enemigos  de  Nehemías. 
No  obstante,  en  Is  42, 1 1 y Ct  1 ,5  la  referencia  a Quedar  es  en 
ambiente  de  paz.  Esto  muestra  que  es  algo  incierto  que  estos 
lugares  estén  listos  para  la  guerra. 

El  origen  de  la  imagen  guerrera  en  relación  a los  locales  de 
tribus  es  difícil  de  determinar.  De  todas  maneras,  el  hecho  de 
que  se  tengan  informaciones  sobre  esos  lugares  tanto  de  la 
época  exílica  como  de  la  postexílica,  confirma  que  este  salmo 
es  postexílico.  Debo  destacar  el  conflicto  étnico  que  este  salmo 
plantea,  lo  cual  es  asimismo  una  característica  de  esa  época. 

Creo  que  se  entrecruzan  diferentes  memorias  en  este  salmo, 
las  cuales  son  reunidas  en  la  redacción  final.  Está  la  memoria 
de  que  Yahveh  escucha  el  pedido  e,  igualmente,  la  memoria  de 
ser  extranjero.  La  unión  de  esas  dos  memorias  permite  clasificar 
la  realidad  vivida  e identificar  quién  en  el  presente  vive  bajo 
opresión. 


2.  Salmo  121:  Nuestras  piernas  no  vacilarán 

Este  salmo  parece  definir  la  realidad  como  insegura,  provoca 
miedo.  Yahveh  es  el  único  que  protege,  parece  ser  el  núcleo  de 
este  texto.  Las  ideas  no  son  expresadas  de  forma  directa.  Por 
eso,  creemos  que  se  trata  de  un  salmo  muy  simple.  Veamos 
cómo  se  desarrolla  el  texto: 


Lester  L.  Grabbe.  Judaism  from  Cyrus  to  Hadrian  — The  Persian 
and  Greek  Periods.  Minneapolis:  Fortress  Press,  1992,  vol.  1,  pp.  85s. 
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2.1.  Traducción  del  texto 

1 Canto  en  dirección  a las  subidas. 

Levanto  mis  ojos  hacia  las  montañas. 

¿De  dónde  vendrá  mi  ayuda? 

2Mi  ayuda  desde  Yahveh 

el  que  hace  cielos  y tierra. 

3No  permitirá  el  vacilar  de  tus  piernas, 

No  dormitará  tu  guardia. 

4¡Ea!  No  dormitará 

y no  dormirá  el  guarda  de  Israel. 

5Yahveh  el  que  te  cuida, 

Yahveh  tu  sombra,  sobre  tu  mano  derecha. 
óDurante  el  día  el  sol  no  hará  golpear 
y la  luna  en  la  noche. 

7Yahveh  te  cuidará  de  todo  mal, 
cuidará  tu  garganta. 

8Yahveh  cuidará  tu  salir  y tu  venir 
desde  ahora  y hasta  siempre. 

2.2.  Analizando  la  estructura 

Después  del  título,  el  salmo  puede  ser  dividido  en  dos  estrofas: 
vv.  1 b-2  y vv.  3-8.  La  belleza  poética  aparece  a la  vista.  Resaltan 
en  las  dos  estrofas  las  repeticiones  semánticas  y sintácticas:  el 
v.  2a  depende  del  v.  1 b;  el  v.  2b  depende  del  v.  2a.  El  sujeto  de 
la  segunda  estrofa  depende  del  v.  2.  Las  repeticiones  de  palabras 
son  constantes.  Por  eso,  es  fácil  percibir  la  estrecha  relación 
entre  las  frases  y las  estrofas. 

La  primera  estrofa,  vv.  1 b-2,  se  caracteriza  por  la  presencia  de 
una  pregunta  retórica  seguida  de  una  respuesta.  Está  formada 
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por  cuatro  frases  bien  relacionadas  una  a la  otra.  La  primera 
frase  es  una  confidencia,  tipo  invocación  (v.  1 b).  Usa  el  mismo 
verbo  que  aparece  en  el  SI  1 23, 1 : xra  “levantar”.  La  segunda  frase 
parece  ser  una  pregunta  (v.  1 c),  seguida  de  una  respuesta  (v. 
2a)  y una  explicación  de  la  misma  (v.  2b).  Esta  primera  estrofa 
está  expresada  en  primera  persona  del  singular:  “mis  ojos”, 
“mi  ayuda”.  Por  las  repeticiones  que  aparecen,  la  preocupación 
principal  parece  tener  relación  con  tener ’-ity  “ayuda”. 

En  la  segunda  estrofa,  vv.  3-8,  las  frases  están  bien  conectadas. 
Se  destaca  la  segunda  persona  del  singular:  “tus  piernas”,  “tu 
guardia”,  “te  cuida”,  “tu  protección”,  “tu  mano  derecha”,  “tu 
garganta”,  “tu  salir”,  “tu  venir”.  Nominalmente,  Yahveh,  de  quien 
se  habló  en  la  estrofa  anterior,  aparece  cuatro  veces.  Hay  cuatro 
frases  marcadas  por  la  partícula  alo,  “no”,  y los  términos  en 
paralelo  n:  “dormitar”  (v.  3a  y 4a),  y '¡ur  “adormecer”,  “dormir” 
(v.  4b).  Yahveh  aparece  seis  veces  relacionado  con  nratí 
“guardar”,  “cuidar”,  y una  vez  con  bbs  “dar  sombra”.  Por  eso, 
el  tema  central  de  esta  estrofa  parece  estar  relacionado  con  la 
“protección”. 

2.3.  Comentarios  exegéticos 


Después  de  ver  en  el  Salmo  1 20  una  muestra  de  lamento  por 
medio  de  la  invocación  y súplica  en  medio  de  una  realidad  de 
opresión,  el  Salmo  121  expresa,  en  la  primera  estrofa,  la 
confianza  tenida  en  Yahveh,  “el  que  hace  cielos  y tierra”  (v. 
2b),  cuando  se  suplica  por  ayuda  y cuando,  en  la  segunda 
estrofa,  se  pide  por  confortación  y bendición  para  afirmar  la 
protección  divina  (vv.  3-4). 14 


Erhard  S.  Gerstenberger,  Psalms  part  II  and  Lamentations,  op.  cit., 
p.  342;  David  G.  Barker.  “The  Lord  Watches  over  you  — A Pilgrimage 
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El  salmo  parece  ser  una  combinación  del  pensamiento  mítico 
con  una  realidad  social  concreta,  ya  sea  ella  política  o económica. 
Entiendo  que  lo  mítico  estaría  dando  sentido  a la  realidad  vivida. 
Esto  significa  que  ambos  elementos  son  importantes  en  la 
estructuración  y en  la  razón  de  ser  del  propio  texto. 

La  primera  estrofa,  vv.  1 b-2,  tiene  un  carácter  de  súplica  hecha 
a través  de  la  afirmación  “levanto  mis  ojos  hacia  las  montañas” 
(v.  Ib).  Sigue  una  pregunta  retórica,  “¿de  dónde  vendrá  mi 
ayuda?”  (v.  2a).  Y,  en  seguida,  viene  la  respuesta  formada  por 
dos  partes:  “mi  ayuda  desde  Yahveh”  (v.  2a),  “el  que  hace 
cielos  y tierra”  (v.  2b).  Esa  respuesta  es,  al  mismo  tiempo,  una 
afirmación  de  confianza  en  Yahveh  a partir  de  quien  se  hace  la 
súplica.15  Observo  que  “el  que  hace  cielos  y tierra”  (v.  2b)  se 
refiere  a Yahveh  (v.  2a)  y esos  versículos  están  en  relación  con 
□■nnn  “las  montañas”  del  v.  Ib. 

La  segunda  estrofa,  vv.  3-8,  es  la  explicación  de  la  respuesta 
dada  en  el  v.  2.  Se  detalla  cuál  es  el  tipo  de  ayuda  que  viene  de 
Yahveh.  La  estructura  gramatical  del  salmo  muestra  el  cambio 


Reading  of  Psalm  121”,  en  Bibliotheca  Sacra,  vol.  52,  n.  606  (1995), 
pp.  163-181;  Jerome  F.  D.  Creach,  “Between  Text  and  Sermón”,  en 
Interpretation  — Theology  and  Ecology  (Virginia:  Union  Theological 
Seminary),  vol.  50,  n.  1 (1996),  pp.  47-51;  Loren  D.  Crow,  The  Songs  of 
Ascents,  op.  cit.,  pp.  40s.;  Ángel  González,  El  libro  de  los  salmos,  op. 
cit.,  p.  48;  Hans-Joachim  Kraus,  Psalms  60-150:  A Continental 
Commentary.  Minneapolis:  Fortress  Press,  1993,  p.  429. 

Artur  Weiser  entiende  que  la  respuesta  es  dada  por  una  persona 
distinta  a quien  hace  la  pregunta,  inclusive,  afirma  que  el  texto  original 
parece  haber  sido  alterado  por  un  copista  que  como  en  el  final  del  v. 
1,  escribió  “mi  ayuda”  en  vez  de  “ayuda”  {The  Psalms,  op.  cit.,  p. 
747);  Hans-Joachim  Kraus  afirma  que  en  la  respuesta  a la  pregunta 
del  v.  Ib,  es  el  sacerdote  quien  continúa  hablando  en  la  próxima  estrofa 
(Psalms  60-150,  op.  cit.,  p.  429). 
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de  primera  a segunda  persona  del  singular.  En  relación  a la 
interpretación  de  este  asunto,  las  opiniones  están  divididas.  Para 
la  mayoría  de  los  autores  ese  cambio  de  persona  es  señal  de 
que  se  trata  de  un  diálogo.16 

Para  Ángel  González,  se  trata  solamente  de  un  recurso  de 
expresión  del  propio  poeta,  quien  es  el  único  que  habla  en  el 
salmo.  El  poeta  pregunta  y responde  en  los  vv.  1 -2,  y continúa 
hablando  a una  “segunda  persona”  en  el  resto  del  salmo.  A 
partir  del  v.  3,  no  parece  más  hablar  consigo  mismo.  Esa  segunda 
persona  es  un  colectivo.  Para  este  autor  se  trata  de  una 
enseñanza.  John  T.  Willis  entiende  también  que  es  el  propio 
poeta  quien  habla  en  las  dos  estrofas  y que  el  propósito  es 
instructivo.17 


16 

David  Q Barker  reconoce  que  comúnmente  el  salmo  es  interpretado 
como  teniendo  dos  personas  que  hablan.  Propone  que  una  variante  a 
esa  interpretación  puede  ser  la  de  entender  el  salmo  como  una 
expresión  antifonal  de  peregrinos  viajando  juntos  para  y desde 
Jerusalén,  incluyendo  peregrinos  en  su  regreso  del  exilio  en  Babilonia 
(“The  Lord  Watches  over  you  — A Pilgrimage  Reading  of  Psalm  1 2 1 ”, 
op.  cit.,  pp.  169s.);  Jerome  F.  D.  Creach,  entiende  que  los  vv.  1-2  y 
posiblemente  el  v.  4,  son  una  voz  de  un  peregrino,  quien  es  también 
representante  del  grupo  de  viajantes.  El  resto  del  salmo  es  la  respuesta 
de  un  sacerdote  (si  la  colección  es  hecha  en  la  salida  del  Templo),  un 
líder  de  viaje  o alguien  que  está  quedándose  en  la  casa  (si  la  colección 
es  hecha  en  el  inicio  de  la  salida  para  Jerusalén)  (“Between  Text  and 
Sermón”,  op.  cit.,  p.  48;  Loren  D.  Crow,  afirma  también  que  en  los  vv. 
3-8  hay  cambios  de  voz  (The  Songs  of  Ascents,  op.  cit.,  p.  41),  Hans- 
Joachim  Kraus  considera  los  vv.  3-8  la  voz  del  sacerdote,  hablando 
palabras  de  consuelo  y bendición  para  un  peregrino  ( Psalms  60-150, 
op.  cit.,  p.  429). 

Ángel  González.  El  libro  de  los  salmos,  op.  cit.,  p.  548;  John  T. 
Willis.  “An  Attempt  to  Decipher  Psalm  121,1b”,  en  The  Catholic 
Biblical  Quarterly,  vol.  52,  n.  2 (1990),  p.  251. 
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Los  vv.  3-4  dependen  directamente  de  la  afirmación  hecha  en 
el  v.  2.  Se  dice  que  Yahveh  “no  permitirá  el  vacilar  de  tus 
piernas”  (v.  3a).  De  forma  enfática  se  explica  el  por  qué:  “no 
dormitará  tu  guardia”  (v.  3b),  “¡ea!,  no  dormitará”  (v.  4a),  “y 
no  dormirá  guardia  de  Israel”  (v.  4b).  Observo  que  el  objetivo 
de  estas  frases  es  decir  que  Yahveh  no  sólo  es  “tu  guarda”, 
sino  que  es  “el  guardia  de  Israel”.  Y para  eso  tiene  que  ser 
definido  con  características  particulares:  “no  dormitará”,  “no 
dormirá”.  De  ese  modo,  impedirá  “el  vacilar  de  las  piernas”. 

Yahveh  es  definido  con  características  que  parecen  estar  en 
oposición  a otras  divinidades.  Y,  al  mismo  tiempo,  el  poeta 
muestra  la  fragilidad  o peligro  de  “vacilar”  de  quien  camina. 
En  los  vv.  5-8  se  dice  lo  que  Yahveh  “hará”  a quien  está 
necesitando  de  “ayuda”.  Son  acciones  muy  concretas  las  que 
se  mencionan:  “tu  sombra  sobre  tu  mano  derecha”  (v.  5a),  “du- 
rante el  día  el  sol  no  hará  golpear”  (v.  6a),  “y  la  luna  en  la 
noche”  (v.  6b),  “te  guardará  de  todo  mal”  (v.  7a),  “guardará  tu 
garganta”  (v.  7b),  “guardará  tu  salir  y tu  venir  de  ahora  hasta 
siempre”  (v.  8). 

Entiendo  que  el  texto,  aunque  esté  expresado  de  forma  indi- 
vidual, como  ya  he  afirmado  en  el  capítulo  anterior,  puede  ser 
analizado  como  un  salmo  colectivo,  o como  una  manera  de 
instruir  la  colectividad.  La  realidad  en  el  texto  parece  proponer 
que  frente  al  miedo,  Yahveh  es  declarado  como  divinidad  que 
“ayuda”,  “protege”. 

La  frase  “no  permitirá  el  vacilar”  (v.  3a),  se  encuentra  en 
relación  de  correspondencia  con  “tu  sombra  sobre  tu  mano 
derecha”18  (v.  5b)  y con  la  función  de  Yahveh  como  “guardia”. 


18 

Ser  “sombra”  está  relacionado  con  protección  permanente  y explica 
la  protección  día  y noche  (v.  6).  El  Dios  de  Egipto,  Ra,  era  definido 
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La  “mano  derecha”  representa,  lugar  de  las  personas  indigentes 
que  necesitan  ser  protegidas,  que  tienen  piernas  frágiles  que 
pueden  vacilar  (SI  109,31). 

Las  imágenes  presentes  en  el  texto  permiten  ampliar  las 
posibilidades  de  sentido  del  mismo.  Algunas  de  estas  imágenes 
están  en  oposición  una  a la  otra.  Por  ejemplo,  la  “montaña”  (v. 
1 a),  lugar  de  donde  viene  la  “ayuda”,  está  en  oposición  “al  sol” 
y a “la  luna”  (v.  6).  En  el  mismo  sentido,  el  v.  7 está  en  oposición 
a la  seguridad  y la  protección  prometidas  por  Yahveh. 

Ante  todo  esto,  me  provoca  afirmar  que  paralelamente  con  la 
realidad  política,  económica  y social  que  parece  estar  en  la 
base  del  texto,  teológicamente,  el  salmo  muestra  un  esfuerzo 
constante  en  dirección  a la  fe  yavista.  Yahveh  es  el  único  que 
protege  en  realidades  marcadas  por  la  inseguridad. 

2.4.  Contexto 

Este  salmo  fue  usado  en  las  peregrinaciones  al  Templo.  Por  el 
número  de  veces  que  aparece  el  nombre  de  Yahveh  dentro  del 
texto,  algunos  autores  consideran  que  tendría  algo  que  ver  con 
revelación  de  teofanía  en  el  Templo  de  Jerusalén.19  Con  todo, 
esa  conexión  cúltica  no  necesariamente  tiene  relación  con 


como  “sombra  divina”,  que  significaba  elemento  protector  de  los 
fieles.  (Ver:  Ciro  Flamarion  Cardoso,  Deuses  Múmias  e Ziggurats  — 
Urna  comparando  das  religioes  antigas  do  Egito  e da  Mesopolámia. 
Porto  Alegre:  EDIPUCRS,  1999,  p.  56). 

19 

Artur  Weiser.  The  Psalms,  op.  cit.,  pp.  41s.;  Jerome  F.  D.  Creach 
entiende  que  el  contexto  del  salmo  no  es  de  angustia,  causada  por  la 
presión  de  acciones  enemigas.  Pero  es  ocasión  de  gozo  de  viajantes 
a Jerusalén  para  una  de  las  tres  fiestas  anuales,  como  en  Dt  16,16 
(“Between  Text  and  Sermón”,  op.  cit.,  p.  47). 
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Jerusalén.  El  salmo  puede  haber  sido  utilizado  en  reuniones 
locales,  antes  de  ser  incorporado  como  parte  de  los  salmos 
para  las  peregrinaciones  al  Templo  de  Jerusalén.  De  esa  forma, 
el  contexto  del  salmo  puede  bien  haber  estado  relacionado  con 
una  situación  de  opresión,  angustia,  necesidad  de  ayuda.20 


3.  Salmo  122:  Caminemos  hasta 
la  casa  de  Yahveh  — exijamos  paz 

Funciona  como  un  salmo  conclusivo.  Sus  ideas  están  bien 
trabajadas.  Identifica  la  realidad  como  carente  de  paz,  con  eso 
vuelve  al  Salmo  120.  Además,  presenta  una  salida  de  esa 
situación,  “caminemos  a la  casa  de  Yahveh”. 

3.1.  Traducción  del  texto  hebreo 

1 Canto  de  las  subidas.  En  dirección  a David 
Me  alegré  cuando  me  dijeron, 

vamos  a la  casa  de  Yahveh. 

2Firmes  estuvieron  nuestros  pies  en  tus  puertas,  Jerusalén. 
3Jerusalén  la  construida 

como  ciudad  que  está  unida  a ella  completamente. 
4 Para  allá  subieron  tribus, 

tribus  de  Yahveh, 
congregación  para  Israel 
para  agradecer  el  nombre  de  Yahveh. 


Para  ampliar,  ver  Erhard  S.  Gerstenberger.  Psalm  parí  II  and 
Lamentations,  op.  cit.,  p.  325. 
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5  Es  que  allá  sentaron  tronos  para  justicia, 

tronos  de  casa  de  David. 

6 Exijan  paz  para  Jerusalén. 

Tendrán  descanso  los  que  te  aman. 

7 Habrá  paz  en  tu  muralla, 

descanso  en  tus  palacios. 

8 Por  causa  de  mis  hermanos  y mis  amigos,  diré  paz  en  ti. 

9 Por  causa  de  la  casa  de  Yahveh, 

nuestro  Elohim,  buscaré  lo  bueno  para  ti. 


3.2.  Analizando  la  estructura 

El  salmo  puede  ser  dividido  en  tres  estrofas,  vv.  lb-2;  vv.  3-5  y 
vv.  6-9.  Las  tres  estrofas  están  en  relación  directa. 

La  primera  estrofa,  vv.  1 b-2,  está  formada  de  tres  frases.  El  v.  1 
contiene  las  dos  primeras  frases  donde  sobresalen  las  formas 
verbales  en  paralelo  'nrraio  “me  alegré”  y -\b:  “vamos”.  El  v.  2 
es  una  frase  que  está  en  relación  de  correspondencia  con  las 
dos  anteriores.  En  ella  se  habla  de  “Jerusalén”.  Ese  “Jerusalén” 
está  en  relación  de  correspondencia  con  “la  casa  de  Yahveh” 
del  v.  1 . 

Es  interesante  observar  el  cambio  que  se  hace  en  la  estrofa,  de 
la  primera  persona  del  singular  a la  primera  del  plural,  dando  la 
impresión  de  ser  un  diálogo  que  va  desde  lo  individual  a lo 
colectivo,  “me  alegré”,  “dijeron”,  “vamos”,  “nuestros  pies”. 

La  segunda  estrofa,  vv.  3-5,  está  formada  por  siete  frases,  tres 
principales  y cuatro  secundarias.  Cada  frase  está  estrechamente 
relacionada  la  una  con  la  otra.  El  v.  3 contiene  dos  frases,  la 
segunda  de  ellas  es  una  explicación  de  la  primera.  Se  destacan 
los  sustantivos  “Jerusalén”  y “ciudad”  en  relación  de 
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correspondencia.  En  los  vv.  4-5  hay  dos  frases  verbales  iniciando 
con  las  partículas  "2  “es  que”,  y tí  “pues”,  las  cuales  indican 
que  se  trata  de  una  explicación  del  v.  3.  Además  de  esas  dos 
frases,  una  frase  nominal  larga  en  la  que  se  encuentra  la 
expresión  bn-¡y'b  ninw  “congregación  para  Israel”21  (v.  4c), 
más  dos  expresiones  cortas  en  las  cuales  aparecen  repetidos 
los  substantivos  uatí  “tribu”  y nos  “trono”. 

La  tercera  y última  estrofa,  vv.  6-9,  está  formada  por  cuatro 
frases  principales,  dos  de  ellas  son  verbales  y dos  nominales. 
Hay  además  dos  frases  secundarias.  Los  vv.  6-7  corresponden 
a las  frases  verbales.  Resaltan  en  ellas  las  formas  imperativas 
■ibxtí  que  traduzco  por  “exijan”,  y la  forma  imperfecta  ,rr  que 
traduzco  por  “habrá”.  Cada  una  de  estas  frases  contiene  una 
frase  secundaria,  en  las  que  se  encuentran  los  términos 
que  traduje  por  “tener  descanso”,  y el  sustantivo  rnbtí  que 
también  estoy  traduciendo  por  “descanso”. 

Las  dos  frases  finales  se  encuentran  en  los  vv.  8-9.  Estos 
versículos  contienen  dos  frases  nominales,  en  ellas  aparece 
repetida  la  preposición  ] unb  que  traduje  como  “por  causa  de”. 
Está  nuevamente  el  sustantivo  “paz”  en  relación  de 
correspondencia  con  el  adjetivo  aiu  “bueno”.  Otro  aspecto  a 


Esta  es  una  traducción  nueva  que  explica,  por  un  lado,  el  uso  de  la 
preposición  b sustituyendo  la  construcción  genitiva.  De  esa  forma, 
se  traduce  por  “de”  y no  “para”.  Asimismo,  en  vez  de  traducir  el 
término  nn»  por  “decreto  o regla”,  lo  usaré  como  el  constructo  rns 
“congregación,  asamblea,  comunidad”,  el  cual  corresponde  a un 
hebreo  clásico  y especialmente  usado  en  poesía.  De  cualquier  manera, 
la  lectura  de  nn»  como  “congregación”  puede  ser  encontrada  en  un 
fragmento  de  un  manuscrito  no  bíblico  de  4Q  que  contenía  el  texto  del 
SI  122.  (Ver  T.  H.  Booij.  “Psalm  122,4  — Tex  and  Meaning”,  en  Vetus 
Testamentum.  Leiden:  Brill,  2001,  pp.  262-265;  Loren  D.  Crow.  The 
Songs  of  Ascents,  op.  cit.,  pp.  43-45). 
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mencionar  es  que  en  estas  últimas  frases  se  vuelve  a la  primera 
persona  singular,  lo  cual  funciona  como  conexión  con  la  primera 
estrofa. 

3.3.  Comentarios  exegéticos 

En  el  inicio  el  salmo  contiene  la  expresión  “para  David”,  lo  que 
no  significa  que  fuera  él  el  autor.22  Este  salmo  es  clasificado 
como  un  himno  a Jerusalén.  El  hecho  de  mencionar  a Jerusalén 
como  la  “ciudad”,  lo  coloca  en  relación  a los  cantos  de  Sión, 
entre  ellos  Salmos  48;  87;  137.23 

En  la  primera  estrofa  el  poeta  expresa  la  “alegría”  de  haber 
sido  invitado  a visitar  “Jerusalén”,  que  es  definida  como  local 
de  la  “casa  de  Yahveh”  (v.  1 b).  De  ese  modo,  el  texto  nos  coloca 
dentro  de  la  tradición  de  visitar  el  Templo  y el  sentido  que  para 
las  personas  tenía  esa  visita.  Y,  al  mismo  tiempo,  da  una  sen- 
sación de  movimiento,  por  eso  la  presencia  de  los  “pies”  (v.  2). 

La  segunda  estrofa,  vv.  3-5,  es  dedicada  a “Jerusalén”  como 
“ciudad”  (v.  3a).  Esa  definición  es  explicada  de  cuatro  formas 
diferentes:  primero,  arquitectónicamente,  cuando  se  dice  sobre 
la  forma  compacta  que  tiene  (v.  3b).  En  segundo  lugar,  se  des- 


En  el  capítulo  1 discutimos  el  sentido  que  puede  tener  la  presencia 
de  nombres  de  figuras  importantes  en  el  título  de  estos  salmos.  De 
todos  modos,  conviene  señalar  que  Charles  Augustus  Briggs  y Emilie 
Grace  Briggs  plantean  que  ese  título,  indicando  a David  como  autor, 
puede  haber  sido  una  conjetura,  debido  a que  en  el  v.  5 se  menciona 
a David.  ( Critical  and  Exegetical  Commentary  on  The  Book  of 
Psalms.  New  York:  Charles  Scribner's,  1907,  p.  448). 

Ver:  Erhard  S.  Gerstenberger.  Psalms  pan  II  and  Lamentations,  op. 
cit.,  p.  328;  José  Bortolini.  Conhecer  e Rezar  os  Salmos:  comentario 
popular  para  nossos  dias.  Sao  Paulo:  Paulus,  2000,  p.  509. 


108 


Tirsa  Ventura:  Cuerpos  Peregrinos 


cribe  esa  ciudad  como  centro  donde  llegan  de  todas  las  “tribus”, 
“las  tribus  de  Israel”  (v.  4a).  En  tercer  lugar,  Jerusalén  es  un 
lugar  de  “justicia”,  es  decir,  esa  ciudad  tiene  una  función.  Es 
donde  se  definen  los  problemas  judiciales.  Y eso  se  debe  a que 
allá  está  el  trono  de  David  (v.  5).  Entiendo  que  es  este  el  tema 
central  del  salmo.24  Por  último,  hay  una  explicación  que  puede 
ser  entendida  como  una  aclaración  importante,  y define 
específicamente  quiénes  son  las  personas  que  van  a visitar  la 
ciudad,  “la  congregación  de  Israel”,  que  tiene  que  ver  no  con 
todas  las  personas,  sino  aquellas  que  van  a “agradecer  en  el 
nombre  de  Yahveh”  (v.  4b).25 

En  la  tercera  estrofa,  vv.  6-9,  el  poeta  se  dirige  a las  personas. 
Da  la  impresión  de  que  el  salmo  se  va  abriendo  en  explicaciones 
en  la  medida  que  pasa  de  una  estrofa  a otra.  Si  la  segunda 
estrofa  termina  recordando  que  “Jerusalén”  es  un  lugar  donde 
se  tratan  las  cuestiones  judiciales,  o más  bien,  cuestiones 
relacionadas  a los  derechos  de  las  personas,  en  esta  ocasión  se 
explica  lo  que  se  debe  exigir,  “exijan  paz”  (v.  6a).  La 
preocupación  es  la  situación  de  las  personas  que  visitan  la 
ciudad.  El  asunto  principal  parece  ser  la  falta  de  “paz”  entre 
ellas.  Esa  “paz”,  en  la  que  se  insiste  en  los  vv.  6,7  y 8,  es  como 
“descanso”  o “tranquilidad”  (vv.  6b  y 7b)  y también  como  algo 
“bueno”  (v.  9). 


Esa  función  es  de  suma  importancia.  Visitar  “Jerusalén”  tiene  más 
de  una  razón  para  quien  está  participando  en  las  peregrinaciones. 
Además,  Erhard  S.  Gerstenberger  afirma  que  recordar  a David  y su 
dinastía  se  relaciona  con  una  ideología  mesiánica.  Significa  que  el 
salmo  está  en  una  línea  escatológica.  ( Psalms  part  I y Lamentations. 
Michigan:  William  B.  Eerdmans,  2001,  p.  327). 

Th.  Booij.  “Psalm  122,4  — Text  and  Meaning”,  op.  cit.,  p.  265. 
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Del  hecho  de  mandar  a “exigir”  que  se  muestre  esa  falta  de 
“paz”,  deriva  la  alegría  cuando  se  va  a “Jerusalén”.  Entiendo, 
entonces,  que  hay  una  conexión  directa  con  las  estrofas 
anteriores.  Los  vv.  8-9  parecen  ser  la  afirmación  de  alguien 
que  está  en  disposición  de  conseguir  la  “paz”.  Y ese  interés  por 
la  “paz”  tiene  motivos,  “los  hermanos”,  “los  amigos”  y “Yahveh 
nuestro  Elohim”. 

Una  última  cuestión  en  relación  a este  comentario  es  la  relación 
de  correspondencia  que  detecto  entre  este  Salmo  1 22  y el  Salmo 
1 20.  En  ambos  textos  el  tema  de  la  paz  es  central.  Se  percibe 
igualmente  que  la  falta  de  “paz”  es  sinónimo  de  “guerra”  (SI 
1 20,6-7)  y de  “intranquilidad,  ausencia  de  descanso”  (SI  1 22,6- 
9).  Ante  la  situación  se  propone  una  salida,  “vamos  a la  casa 
de  Yahveh”  (v.  1). 

3.4.  Contexto 

El  contexto  del  salmo  no  parece  ser  otro  que  el  de  la 
peregrinación  hasta  el  Templo  de  “Jerusalén”.  Además,  el  hecho 
de  que  el  texto  trae  información  sobre  el  tiempo  de  las  tribus, 
así  como  el  recuerdo  de  David  y su  trono,  indica  que  es  un 
salmo  posexílico. 


4.  Salmo  123:  Estamos  saturados  de  desprecio 

En  la  primera  lectura  que  hice  de  este  salmo  percibí  la  denuncia 
de  una  situación  de  opresión  que  es  identificada  como  siendo 
de  “desprecio”.  Ese  “desprecio”  es  tal,  que  las  personas  están 
saturadas.  Veamos  el  análisis  del  texto: 
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4.1.  Traducción  del  texto  hebreo 

Canto  de  las  subidas. 

1 Hacia  ti  levanté  mis  ojos, 

El  que  habita  en  los  cielos. 

2¡Ea! 

Como  los  ojos  de  los  esclavos  hacia  mano  de  sus  dueños, 
como  los  ojos  de  esclavas  hacia  a mano  de  su  dueña. 

Así  nuestros  ojos  hacia  Yahveh,  nuestro  Elohim, 
hasta  que  nos  favorezca. 

3Favorécenos  Yahveh, 
favorécenos. 

Es  que,  estamos  demás  saturados  de  desprecio. 
4Demás  saturó,  en  sí  misma,  nuestra  garganta 
de  la  burla  de  los  sosegados, 
del  desprecio  de  los  arrogantes. 

4.2.  Analizando  la  estructura 

Después  del  título  divido  el  salmo  en  dos  partes.  La  primera, 
vv.  1 a-2,  es  una  invocación  a la  divinidad,  que  está  en  el  cielo, 
que  es  Yahveh,  el  Elohim.  Y esa  invocación  va  hasta  ser 
atendida.  La  segunda,  vv.  3-4,  es  una  súplica  y la  explicación 
de  la  primera  estrofa. 

La  primera  estrofa,  vv.  la-2,  abre  con  el  poeta  confesando 
directamente  a la  propia  divinidad,  que  “habita  en  el  cielo”,  la 
razón  de  haberla  invocado.  Esa  invocación  está  formada  por 
una  frase  que  dice  “hacia  ti  levanté  mis  ojos”  (v.  la).  En  esa 
frase  resalto  la  raíz  níj  que  puede  ser  traducida  por  “levantar”, 
“erguir”,  y el  sustantivo  yv  “ojos”.  Otra  frase  explica  a quién 
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se  está  dirigiendo,  “el  que  habita  en  los  cielos”  (v.  1 b).  El  v.  2 
inicia  con  la  partícula  rnn  traducida  por  “¡ea!”.  Luego  el  poeta 
hace  uso  de  dos  comparaciones  donde  se  explica  sobre  las 
relaciones  de  esclavitud,  “como  los  ojos  de  los  esclavos  hacia 
manos  de  sus  dueños”  (v.  2b),  “como  los  ojos  de  esclava  hacia 
manos  de  su  dueña”  (v.  2c).  La  última  parte  del  v.  2 tiene  tres 
partes:  “así  nuestros  ojos  hacia  Yahveh”  (v.  2d),  “nuestro 
Elohim”  (v.  2e),  “hasta  que  nos  favorezca”  (v.  2f).  Señalo  que 
el  v.  2 funciona  como  explicación  del  v.  1 . 

La  segunda  estrofa,  vv.  3-4,  es  la  expresión  de  la  súplica  a 
Yahveh.  El  v.  3 retoma  el  final  de  la  estrofa  anterior, 
“favorécenos  Yahveh”  (vv.  3a-b).  La  expresión 
“favorécenos”,  aparece  dos  veces.  La  siguiente  frase  se  inicia 
con  la  partícula  '2  “es  que”.  Significa  que  sigue  la  explicación 
de  lo  dicho  anteriormente,  “es  que  estamos  demás  saturados 
de  desprecio”  (v.  3c);  destaco  aquí  el  término  rqn  que  traduzco 
como  “demás”,  el  cual  se  repite  en  el  próximo  versículo.  El  v.  4 
retoma  el  v.  3c  y lo  amplía,  “demás  saturó,  en  sí  misma,  nuestra 
garganta,  de  la  burla  de  los  sosegados”  (v.  4a),  “del  desprecio 
de  los  arrogantes”  (v.  4b). 

Finalmente,  puedo  afirmar  que  la  estructura  del  salmo  está 
marcada  por  la  repetición  de  palabras  y expresiones.  Al  mismo 
tiempo  es  un  salmo  breve  con  algunas  partículas  explicativas. 
La  primera  línea  de  la  primera  estrofa  está  en  primera  persona 
singular,  luego  cambia  al  plural  hasta  el  final  del  salmo  (v.  4). 
Se  debe  notar  también  la  relación  interna  que  tienen  las  frases 
y las  estrofas. 

4.3.  Comentarios  exegéticos 

Este  salmo  es  muy  simple.  Aun  así,  trae  interesantes 
informaciones  sobre  la  vida  social  y el  imaginario  religioso  del 
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poeta.  Su  género  está  marcado  por  la  combinación  de  invocación 
y súplica.  Esa  característica  permite  clasificarlo  como  un  salmo 
de  lamentación  que  combina  lo  individual  y lo  colectivo.  Y tanto 
lo  individual  como  lo  colectivo  giran  en  tomo  a estar  saturado 
de  desprecio. 

De  las  imágenes  femeninas  presentes  en  el  salmo,  llama  mi 
atención,  “ojos  de  esclava  hacia  mano  de  su  dueña”.  Hay 
asimismo  imágenes  míticas,  “el  que  habita  en  el  cielo”.  Esta 
última  expresión  puede  ser  señal  de  ambiente  litúrgico. 
Poéticamente  se  percibe  el  dinamismo  del  salmo.  Los 
movimientos  presentes  en  el  salmo  están  cargados  de 
sentimientos:  levantar  los  ojos,  las  manos  hacia  dueño/dueña, 
espera  de  favor,  saturación  de  desprecio,  burla. 

En  los  vv.  1 b-2,  la  confesión  levanté  mis  ojos  (v.  1 b)  hacia  quien 
está  en  el  cielo  (v.  le),  revela  un  movimiento  corporal:  “levantar”. 
El  v.  2 abre  con  la  partícula  “¡ea!”.  Ella  es  un  llamado  a prestar 
atención,  pues  lo  dicho  anteriormente  va  a ser  explicado.  Para 
esa  explicación  se  usa  una  frase  con  partículas  comparativas: 
“como  los  ojos  de  esclavos  hacia  manos  de  sus  dueños”,  “como 
los  ojos  de  esclava  hacia  manos  de  su  dueña”26  (v.  2b-c). 

Esas  actitudes  son  similares  a “nuestros  ojos  hacia  Yahveh”, 
“nuestro  Elohim”  (v.  2d-e),  el  que  habita  en  los  cielos  ( v.  le). 


Una  persona  esclava  es  una  “cosa”  poseída  por  un  dueño  o una 
dueña  que  la  obtuvo  por  derecho  de  conquista,  por  dinero  o la  recibió 
en  herencia,  que  la  utiliza  a su  antojo  y puede  venderla.  Por  eso,  es 
una  de  las  formas  de  opresión  más  humillante.  La  persona  deja  de  ser 
persona.  Es  simplemente  una  pieza.  Las  mujeres  esclavas  están  al 
servicio  particular  de  la  dueña  de  la  casa  (Gn  16,1;  ISm  25,42).  El 
dueño  la  casaba  a su  voluntad  o él  mismo  la  tomaba  como  concubina 
(Ex  21,4).  (Ver:  Roland  de  Vaux.  Instituigoes  de  Israel  no  Antigo 
Testamento.  Sao  Paulo:  Editora  Teológica,  2002,  pp.  105-116). 
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La  expresión  “hasta  que  nos  favorezca”  (v.  2f),  además  de  ser 
una  expresión  temporal,  explica  que  la  comunidad  parece  estar 
pasando  dificultades.  La  propia  partícula  “¡ea!”  marca  la 
transición  de  una  invocación  individual  (v.  1 b-c)  a una  súplica 
comunitaria. 

La  segunda  estrofa,  vv.  3-4,  se  inicia  retomando  la  última 
expresión  de  la  estrofa  anterior,  esta  vez  en  forma  de  súplica, 
“favorécenos  Yahveh”  (v.  3a),  “favorécenos”  (v.  3b). 
Enseguida,  la  explicación  del  motivo  del  pedido  de  “favor”:  “es 
que  estamos  saturados  de  desprecio”  (v.  3c).27 

El  v.  4 repite  el  final  del  v.  3,  “demás  saturó,  en  sí  misma,  nuestra 
garganta”  (v.  4a),  “de  la  burla  de  los  sosegados”  (v.  4b),  “del 
desprecio  de  los  arrogantes”  (v.  4c).  Son  tres  formas  muy 
enfáticas  de  expresar  lo  que  está  sucediendo.  Se  dice  quiénes 
son  los  responsables  de  la  situación,  los  "aratf  “sosegados”,  en 
paralelo  con  carra1?28  “arrogantes”.  Es  un  modo  de  identificar 
a quien  está  oprimiendo  y,  también,  una  manera  de  confirmar 
la  denuncia  de  la  realidad  de  “desprecio”  vivida  por  una  parte 
de  la  comunidad. 

Directamente,  no  aparece  en  el  texto  lo  que  originó  las  actitudes 
de  “desprecio”  contra  esos  que  hacen  la  denuncia.  De  todas 
maneras,  se  puede  pensar  que  se  trata  de  la  condición  de  esclavo 
y esclava.  Las  oposiciones  que  aparecen  en  el  texto  pueden 
ser  descritas  de  la  siguiente  forma:  la  oposición  entre  “nosotros 


Según  Erhard  S.  Gerstenberger  es  una  expresión  muy  fuerte  usada 
en  reclamos,  lamentaciones,  y contextos  sapienciales  ( Psalms  parí  II 
and  Lamentations,  op.  cit.,  p.  331). 

28 

Al  parecer,  inicialmente  se  trataba  de  dos  palabras  □,;r  '«.ib.  Existen 
varias  propuestas  que  intentan  explicar  cómo  fueron  juntadas  (ver: 
Loren  D.  Crow.  The  Songs  of  Ascents,  op.  cit.,  p.  48). 
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saturados  de  desprecio”  y “esos  sosegados”.  La  primera  estrofa 
representa  oposición  con  la  segunda.  Pues,  en  cuanto  se  espera 
“favor”  de  parte  de  Yahveh,  se  denuncia  el  “desprecio”,  por 
causa  de  la  ivb  “burla”,  de  los  “sosegados”,  del  “desprecio  de 
arrogantes”. 

4.4.  Contexto 

Algunas  señales  en  el  texto  indican  la  posible  ubicación  litúrgica 
de  este  salmo,  al  que  algunos  autores29  clasifican  como  una 
súplica  colectiva.  Reconozco  que  el  propio  paso  de  la  primera 
persona  singular  (v.  1 ) al  plural  de  los  vv.  2-4  son  señales  de  un 
ambiente  de  adoración  pública.  A partir  del  v.  3 se  puede  tener 
idea  de  la  realidad  que  da  origen  al  surgimiento  del  salmo, 
“estamos  saturados  de  desprecio”.  Se  trata  de  una  realidad  en 
la  cual  un  grupo  de  personas  está  “saturada  de  desprecio”  por 
causa  de  la  “burla  de  los  sosegados”,  del  “desprecio  de  los 
arrogantes”. 

Creo,  por  un  lado,  que  la  mención  de  los  esclavos  y de  la  esclava 
dentro  de  la  frase  comparativa  (v.  2b-c)  no  solamente  expresa 
la  relación  con  lo  divino,  sino  que  además  es  expresión  de  la 
relación  entre  los  seres  humanos.  Se  puede  pensar  que  es  una 
relación  marcada  por  la  esclavitud.  Y,  en  ese  tipo  de  situación, 
es  más  lógico  fortalecer  los  sentimientos  de  libertad  con  la 
confianza  en  lo  divino. 

Debo  señalar  de  igual  modo,  la  relación  que  existe  entre  este 
salmo  y el  SI  1 20.  En  primer  lugar,  mencioné  las  semejanzas  en 
el  estilo  de  estos  dos  salmos.  Tanto  en  SI  1 20,  lb-2  como  en  SI 


José  Bortolini.  Conhecer  e rezar  os  Salmos,  op.  cit.,  p.  514. 
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1 23, 1 b,  hay  una  confidencia  de  invocación  a la  divinidad  seguida 
de  una  súplica.  En  segundo  lugar,  vale  recordar  el  sentimiento 
de  sentirse  extranjero  en  SI  1 20,5,  unido  ahora  con  el  sentimiento 
de  desprecio  por  parte  de  los  arrogantes.  Ambos  sentimientos 
pueden  considerarse  humillantes. 

Se  puede  observar  igualmente,  la  semejanza  entre  las  frases: 
“demás  habitó  mi  garganta  con  el  que  odia  paz”  ( 1 20,6)  y “demás 
saturó  nuestra  garganta  de  la  burla  de  los  sosegados”  ( 1 23,4a-b). 
En  ambos  salmos  se  expresa  un  largo  tiempo  de  experiencia 
junto  con  los  adversarios.  Se  puede,  entonces,  decir  que  los 
dos  salmos  comparten  un  mismo  campo  semántico. 

Por  todo  eso,  cabe  afirmar  que  la  opresión  de  la  cual  se  habló 
en  el  Salmo  1 20  es  identificada  en  el  Salmo  1 23  con  “desprecio”. 
Es  así  como  entiendo  que  este  salmo,  parece  iniciar  un  nuevo 
momento  donde  se  comienzan  a definir  algunas  cuestiones  que 
antes  no  habían  sido  definidas. 


5.  Salmo  124:  La  red  fue  quebrada  y escapamos 

Con  expresiones  y palabras  míticas,  este  salmo  parece  expresar 
la  experiencia  de  alguien  que  ha  escapado  de  situaciones  muy 
peligrosas.  Leído  junto  con  los  salmos  anteriores  parece  ser 
una  voz  de  esperanza.  Veamos  cómo  se  desarrolla. 

5.1.  Traducción  del  texto  hebreo 

1 Canto  de  las  subidas.  Para  David. 

Si  no  es  Yahveh  que  existió  para  nosotros, 
dilo  ahora  Israel. 
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2Si  no  es  Yahveh  que  existió  para  nosotros, 
en  levantar  contra  nosotros  a Adán. 

3Entonces  vivos  nos  habrían  tragado, 

en  el  calentar  de  la  nariz  de  ellos  contra  nosotros. 
4Entonces  vivos  nos  habrían  arrastrado, 

corriente  habría  atravesado  sobre  nuestra  garganta. 
5Entonces  habrían  atravesado  sobre  nuestra  garganta, 
las  aguas  impetuosas. 
óAlabado  Yahveh, 

pues,  no  nos  dio  como  presa  en  dirección  a dientes  de  ellos. 
7Nuestra  garganta  como  pájaro  se  escapó  de  la  red  del  cazador. 
La  red  que  se  quebró. 

Y nosotros  escapamos. 

8Nuestro  auxilio  está  en  el  nombre  de  Yahveh, 
el  que  hace  cielos  y tierra. 

5.2.  Analizando  la  estructura 

Sin  el  título,  el  salmo  puede  ser  dividido  en  tres  partes:  vv.  1 b-5 ; 
vv.  6-7;  v.  8. 

La  primera  estrofa,  vv.  1 b-5,  inicia  con  dos  frases  marcadas 
por  el  condicional  irreal  "bh  ( lulei ),  “si  no”  ( 1 b-2).  Los  vv.  3-5 
son  tres  frases  principales  y tres  secundarias.  Las  frases 
principales  comienzan  con  la  partícula  ’tx  “entonces”,  indican 
relación  con  los  vv.  1 b-2. 

La  segunda  estrofa,  vv.  6-7  está  formada  por  seis  frases,  siendo 
que  dos  de  ellas  son  principales,  vv.  6 y 7,  cuatro  frases 
secundarias,  v.  6b,  v.  7b-d,  que  son  explicación  de  las  principales. 
El  v.  6 es  agradecimiento  a Yahveh  por  lo  que  parece  haber 
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hecho  a favor  de  la  “garganta”  (v.  7).  En  ese  mismo  versículo 
se  puede  destacar  la  forma  verbal  ncbc:  del  verbo  uba  “escapar”, 
“salvar”. 

El  v.  8 es  similar  a SI  121,2.  Eso  muestra  que  es  una  fórmula 
añadida.  De  todos  modos,  en  este  salmo  tiene  la  función  de 
cerrar  el  texto  y parece  volver  al  inicio  de  la  primera  estrofa, 
específicamente  al  v.  2. 

5.3.  Comentarios  exegéticos 

El  salmo  parece  ser  un  agradecimiento  colectivo.  El  poeta 
recuerda  lo  que  habría  sucedido  si  no  hubiera  sido  por  la 
presencia  de  Yahveh,  quien  aparece  en  las  tres  estrofas.  Las 
repeticiones  sintácticas  y semánticas  imprimen  belleza  poética. 
Dignas  de  realce  son  las  imágenes  de  la  naturaleza  que  aparecen 
en  este  salmo. 

En  la  primera  estrofa,  vv.  lb-5,  lo  condicional  irreal  intenta 
imaginar  lo  que  habría  sucedido  si  Yahveh  no  hubiera  estado. 
Para  dar  mayor  énfasis,  el  condicional  es  repetido  en  dos  frases: 
“si  no  (es)  Yahveh  que  existió  para  nosotros”  (vv.  lb-2).  La 
situación  que  podría  haber  sucedido  se  narra  de  forma  muy 
chocante,  casi  indicando  algo  decisivo.  Las  “fuerzas 
destructoras  de  las  aguas”  y “tragar  vivos”,  son  las  imágenes 
utilizadas  para  mostrar  la  actitud  de  “ira”  de  quien  amenaza. 
Explícita  en  la  expresión:  «a  csx  niina  “en  el  calentar  de  la 
nariz  de  ellos  junto  a nosotros”.  Estas  imágenes  imprimen  fuerza 
y vivacidad  al  texto  (vv.  3-5). 

Los  personajes  centrales  en  esta  estrofa,  además  de  Yahveh, 
parecen  ser:  “nosotros”  y “ellos”.  Los  “nosotros”  son  los 
protegidos  de  Yahveh,  los  “ellos”  son  opuestos  a los  anteriores. 
Además,  los  “ellos”  están  en  paralelo  con  “Adán”,  quien  fue 
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creación  de  Yahveh  (v.  2b).  A partir  de  ese  versículo  (v.  2b) 
aparece  la  imagen  de  Yahveh  como  creador,  hasta  de  quien 
hace  oposición,  revelando  así  el  poder  de  ese  Dios. 

La  segunda  estrofa,  vv.  6-7,  explica  la  actuación  de  Yahveh 
ante  de  lo  que  estuvo  a punto  de  suceder.  En  primer  lugar, 
Yahveh  es  identificado  como  “bendecido  Yahveh”  (v.  6a),  pues 
Él  actuó  contra  los  oponentes  de  “nosotros”.  “No  nos  dio  como 
presa  en  dirección  a sus  dientes  (v.  6b).  En  segundo  lugar, 
“nuestra  garganta  como  pájaro  se  escapó  (v.  7a).  De  esa  forma, 
el  v.  7 vuelve  al  v.  5,  pero  en  relación  de  contraste.  Significa 
que  las  actuaciones  de  Yahveh  y Adán  están  en  oposición.  Y,  al 
mismo  tiempo,  están  en  relación  de  correspondencia  con  “las 
aguas  impetuosas”  (vv.  3-5).  El  hecho  de  “escapar  de  la  red” 
(v.  7)  está  en  relación  de  oposición  con  los  vv.  3-5. 

La  tercera  estrofa,  v.  8,  cierra  el  texto.  Este  versículo  parece 
explicar  el  motivo  del  condicional  irreal  conque  se  inició  el  salmo. 
Finalmente,  se  afirma  que  “nuestro  auxilio  en  nombre  de 
Yahvhe”  (v.  8a),  “que  hace  cielos  y tierra”30  (v.  8b).  Esta  última 
parte  vuelve  a la  primera  estrofa  donde  Yahveh  es  quien  hace 
surgir  a Adán  (v.  2b).  Yahveh  como  quien  hace  cielos  y tierra 
ya  aparece  en  SI  1 2 1 ,2b.  Y,  como  fue  señalado  en  el  capítulo  1 , 
en  el  item  sobre  los  Salmos  de  Subida,  esta  expresión 
corresponde  a una  de  las  fórmulas  presentes  en  estos  textos  y 
que  se  debe  a la  mano  del  redactor  final.  De  cualquier  modo, 
como  se  vio  en  el  análisis  que  hacemos,  esta  expresión  no  está 
desconectada  del  contenido  del  salmo. 


30 

Esa  descripción  es  común  para  referirse  al  poder  de  Yahveh.  Es  Yahveh 
quien  tiene  el  poder  para  ayudar  en  una  situación  concreta  y de  una 
manera  práctica  (ver:  Artur  Weiser,  The  Psalms,  op.  cit.,  p.  747;  Norman 
C.  Habel,  “Yahweh,  Maker  of  Heaven  and  Herat  — A Study  in  Tradition 
Criticism”,  en  Journal  of  Biblical  Literature,  n.  91  (1972),  pp.  328s.). 
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El  término  “Adán”  es  entendido  como  “hombre”.  Y puede  estar 
representando  el  poder  humano,  capaz  de  oprimir  a otros 
humanos.  Se  trataría  del  hombre  que  hace  oposición.  Sin  em- 
bargo, pregunto:  ¿con  su  poder,  ese  Adán  en  oposición  a Yahveh 
es  también  un  ser  divino?31  ¿Será  dentro  de  ese  pensamiento 
que  Yahveh  es  el  creador  del  propio  Adán,  con  la  finalidad  de 
subestimar  su  poder? 

Desde  el  punto  de  vista  mítico,  la  impresión  es  que  se  está 
delante  de  mundos  diferentes:  la  parte  humana,  lo  divino,  y lo 
natural.  No  da  para  separar  radicalmente  esos  mundos,  pues  el 
mundo  natural  parece  igualarse  a la  parte  del  mundo  humano  y 
tener  fuerza  similar  a la  divina.  La  parte  humana  parece  ser 
también  divina.  Es  difícil  pensar  en  esos  mundos  con  barreras 
inviolables.32  En  otro  orden,  es  interesante  señalar  cómo 
aparecen  las  oposiciones:  “la  garganta  que  se  escapa”  está  en 
oposición  con  “el  calentar  de  nariz  de  ellos”  y “los  dientes  de 
ellos”. 

En  relación  con  otros  textos,  este  salmo  presenta  semejanza 
sintáctica  y semántica  con  los  otros  salmos  analizados.  Por 
ejemplo,  la  presencia  del  peligro  que  corre  la  “garganta”  ya 
apareció  en  SI  1 20,2  y 6;  1 23,4;  y aparecerá  en  1 30,5-6.  “Ser 


En  ese  sentido,  me  llama  la  atención  la  traducción  de  Artur  Weiser, 
“Ángel”.  ( The  Psalms,  op.  cit.,  p.  754). 

Sebastián  Gameleira  Soáres  y Agostinha  Vieira,  pensando  en  esa 
interacción  de  mundos,  entienden  que:  “en  vv.  1-2  no  se  habla  de 
hombres  en  el  plural,  sino  en  singular,  a pesar  de  que  se  diga  en  plural. 
Hay  como  una  personificación  de  todo  lo  que  representa  peligro  y 
amenaza  que  pueda  venir  de  los  hombres  enemigos.  De  esa  forma,  se 
tiene  la  ventaja  de  un  conflicto  muy  nítido:  de  un  lado,  Yahveh  ‘por 
nosotros’;  del  otro  lado,  el  hombre  que  se  levanta  contra  nosotros” 
(“A  romana  dos  pobres  de  Deus:  lectura  del  Salmo  124”,  en  Estudos 
Bíblicos  27/28(1990),  p.  22). 
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tragado  vivo”  (124,3)  tiene  relación  con  la  imagen  “de  las 
profundidades”  ( 1 30, 1 b),  ya  que  “profundidades”  es  sinónimo 
de  xeol,  abismo  misterioso  y sombrío  de  la  muerte  (Nm  16,30- 
33;  Ex  1 5, 1 2;  SI  1 06, 1 7).  Volveré  a reflexionar  sobre  este  término 
en  el  capítulo  4,  específicamente  en  el  ítem  correspondiente  a 
las  prácticas  religiosas. 

El  término  para  decir  “aguas  impetuosas”  (124,5b)  es  sinónimo 
de  “arrogante”,  “soberbio”  ( 1 23,4),  y el  mismo  término  designa 
“opresores”  en  SI  1 86, 14.  Por  eso,  sospecho  que  la  expresión 
“dientes  de  ellos”  puede  ser  una  forma  de  hablar  de  las  “burlas” 
de  SI  1 23,4.  La  imagen  del  “pájaro  en  la  red”  muestra  estar  en 
una  situación  de  opresión  como  en  SI  120,1b.  Por  eso  la 
importancia  de  escapar  de  esa  situación. 

5.4.  Contexto 

A través  del  texto  se  puede  observar  memorias  que  recuerdan 
la  realidad  de  haber  “escapado”,  “liberado”  de  alguna  situación 
de  peligro.  En  el  momento  que  el  salmo  es  cantado,  esa 
experiencia  de  intervención  de  Yahveh  y de  haber  escapado  no 
parece  ser  real.  Por  medio  de  esa  condición  irreal  se  insiste  en 
la  confianza  en  Yahveh. 

El  texto  invita  a pensar  en  época  postexílica,  en  la  cual  se  insiste 
en  la  necesidad  de  confiar  en  Yahveh  para  librarse  de  cualquier 
“adán”  que  se  opone  a quien  en  el  momento  está  cantando  el 
salmo  en  las  peregrinaciones.  La  expresión  “si  no”  es  asimismo 
muestra  de  que  se  está  en  la  época  postexílica,  pues  antes  de 
eso  fue  raramente  usada  en  poesía  del  culto.33 


Frank  Crüsemann.  Studien  zur  Formgeschichte  von  Hymnus  und 
Danklied  in  Israel.  Neukirchen:  Neukirchener  Verlag,  1969,  pp.  162s. 
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El  salmo,  mediante  frases  condicionales,  explica  la  experiencia 
de  haber  escapado  de  situaciones  peligrosas.  En  el  contexto 
actual  de  opresión,  mostrado  por  los  salmos  anteriores,  hay 
esperanza  de  escapar  de  situaciones  similares. 


6.  Salmo  125:  Los  justos  no  sueltan 
sus  manos  en  perversidad 

Una  primera  lectura  del  texto  revela  que  en  medio  de  la  opresión 
es  fácil  también  oprimir.  Este  salmo  parece  advertir  sobre  cuál 
debe  ser  la  actitud  de  quien  confía  en  Yahveh  para  tener 
derechos  de  recibir  de  lo  mejor. 

6.1.  Traducción  del  texto  hebreo 

1 Canto  de  las  subidas. 

Los  que  confían  en  Yahveh  son  como  montaña  de  Sión, 
no  fue  tambaleada, 
para  siempre  morará. 

2Jerusalén  montañas  alrededor  de  ella. 

Y Yahveh  alrededor  en  dirección  a su  pueblo, 
desde  ahora  y hasta  siempre. 

3Es  que  no  descansa  el  bastón  de  la  injusticia 

sobre  la  parte  de  los  justos, 
porque  no  sueltan  los  justos  sus  manos  en  perversidad. 
4Haz  bien  Yahveh  para  los  buenos, 

y para  rectos  en  sus  corazones. 

5Y  los  que  hacen  sus  torcidas  desviaciones 
hazlo  marchar  Yahveh 

junto  con  los  que  practican  la  maldad 


Paz  sobre  Israel. 
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6.2.  Analizando  la  estructura 

El  salmo  puede  ser  dividido  en  dos  estrofas:  vv.  lb-3  y vv.  4-5. 
Las  repeticiones  de  palabras  son  escasas,  pero  semánticamente 
el  texto  parece  tener  unidad. 

La  primera  estrofa,  vv.  lb-3,  está  formada  por  cuatro  frases 
principales  y cuatro  secundarias.  Se  puede  afirmar  que  la 
estructura  de  la  estrofa  se  va  abriendo  en  explicaciones,  de 
manera  que  en  el  final  cierra  la  idea  completa. 

Los  vv.  1 y 2 se  caracterizan  por  ser  frases  comparativas.  En 
el  v.  1 la  comparación  es  de  forma  directa,  está  marcada  por  la 
presencia  de  la  partícula  a “como”.  En  el  v.  2 esa  comparación 
se  da  sin  la  presencia  de  esa  partícula.  En  ambos  versículos 
destaco  las  expresiones  □‘riu1?  “para  siempre”  □‘tfjrnu  “hasta 
siempre”,  imprimiendo  la  idea  de  temporalidad.  En  el  v.  3 
sobresale  la  partícula  ’s  “es  que”.  Los  tres  versículos  parecen 
tener  relación  de  correspondencia  entre  “los  que  confían  en 
Yahveh”  (v.  Ib),  “pueblo”  (v.  2)  y a,pvTC  “justos”,  que  se  halla 
dos  veces  en  v.  3.  En  ese  último  versículo  se  encuentran  también 
en  relaciones  de  correspondencia  los  términos  vm  “injusticia”, 
y nbiy  que  traduje  como  “perversidad”. 

La  segunda  estrofa,  vv.  4-5,  está  formada  por  dos  frases 
principales  y tres  secundarias.  El  v.  4 inicia  con  el  modo  verbal 
hifil  imperativo  na’U’n  que  traduje  por  “haz  bien”,  en 
correspondencia  con  crina1?  “para  buenos”  y aninba  D,_utí,‘? 
“para  rectos  en  sus  corazones”.  En  el  v.  5 destaco  la  forma 
participio  craan  que  traduje  como  “los  que  hacen  torcidas 
desviaciones”,34  y la  expresión  pxn  ,l?asTiK  “junto  con  los  que 


Ver,  por  ejemplo,  Hans-Joachim  Kraus.  Psalms  60-150,  op.  cit.,  p. 
443;  Loren  D.  Crow.  The  Songs  of  Ascents,  op.  cit.,  pp.  54s. 
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practican  la  maldad”,  dando  la  impresión  que  está  en  relación 
de  oposición  no  solamente  con  el  v.  4,  sino  además  con  la 
primera  estrofa. 

6.3.  Comentarios  exegéticos 

El  salmo  parece  ser  una  combinación  de  confianza  con  súplica, 
pero  igualmente  tiene  un  toque  sapiencial.  En  la  primera  estrofa, 
vv.  1 b-3,  se  habla  de  los  que  confían  en  Yahveh,  la  suerte  que 
corren  y el  motivo  de  esa  suerte.  En  la  segunda  estrofa,  vv.  4-5, 
por  medio  del  imperativo  con  que  se  inicia  la  estrofa,  se  expresa 
la  súplica  de  que  Yahveh  haga  bien  “a  los  buenos”. 

En  la  primera  estrofa,  vv.  1 b-3,  el  sujeto  es  “los  que  confían  en 
Yahveh”  (v.  Ib),  que  son  los  mismos  que  “su  pueblo”  y “los 
justos”  de  los  vv.  2-3.  Confiar  en  Yahveh  tiene  una  consecuencia: 
da  firmeza,  protección  y durabilidad.  No  obstante  esa  confianza 
debe  ser  como  la  montaña  de  Sión  y como  Jerusalén  rodeada 
de  sus  montañas.  Es  de  esa  manera  que  estará  “Yahveh 
alrededor  en  dirección  a su  pueblo”.  Todo  lo  que  sucede  a quien 
confía  tiene  una  razón,  “es  que  la  injusticia  no  descansa  sobre 
parte  de  los  justos”,  “porque  los  justos  no  sueltan  las  manos 
para  perversidad”  (v.  3). 

Lo  dicho  en  la  primera  estrofa  fue  necesario  para  poder 
introducir  la  segunda  estrofa.  Los  vv.  4-5  parecen  ampliar  la 
realidad  de  injusticia  o perversidad  introducida  en  el  v.  3.  En 
ellos  se  parece  explicar  en  qué  consiste  esa  “perversidad”.  Se 
trata  de  “maldad”  (v.  5).  Además  de  ampliar  la  explicación 
acerca  de  los  sujetos  que  intervienen:  “los  justos”  (v.  3)  son 
definidos  como  “los  buenos”  (v.  4a)  y al  mismo  tiempo  como 
“rectos  en  sus  corazones”  (v.  4b).  Y esos  “buenos”,  “justos”, 
están  en  relación  de  oposición  con  “los  que  hacen  torcidos 
desvíos”  (v.  5a),  junto  con  “los  que  practican  la  maldad”  (v. 
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5c).  Esa  “maldad”  puede  ser  también  “engaño”,  “falsedad”.35 
Y la  súplica  que  fue  iniciada  en  el  v.  4a  es  completada  con 
“hazlo  marchar  Yahveh”  (v.  5b). 

El  coro  final,  “Paz  sobre  Israel”,  es  una  fórmula  añadida.  En 
este  texto,  como  en  Salmos  122  y 128,  este  coro  puede  estar 
revelando  el  deseo  de  que  la  “paz”  sea  una  realidad  en  un 
medio  donde  prevalece  la  “maldad”. 

6.4.  Contexto 

Parece  que  el  contexto  en  el  cual  está  inserto  el  salmo,  puede 
ser  definido  como  de  enfrentamiento  entre  el  “mal”  y el  “bien”. 
En  ese  contexto  el  “mal”,  que  es  sinónimo  de  “injusticia”,  es 
definido  como  “perversidad”.  El  modo  en  que  es  presentado  el 
tema  sobre  los  justos  y los  perversos  puede  estar  haciendo 
referencia  a experiencias  sapienciales  tradicionales,36  con  las 
que  se  quiere  enseñar  maneras  diferentes  de  actuar  frente  a 
realidades  de  injusticia.  Entiendo  que  la  realidad  histórica  de 
este  salmo  puede  estar  relacionada  con  opresión,  referida  a 
situaciones  internas  de  Judá. 

El  poeta  parece  instar  sobre  el  derecho  a que  Yahveh  haga 
“bien”  para  los  “justos”,  pues  estos  no  soltaron  sus  manos  en 
maldades,  aunque  se  trate  de  una  realidad  marcada  por  la 
“perversidad”. 


William  Osburn,  pt<  Hebrew  — English  Lexicón.  Michigan: 
Zondervan  Publishing  House,  1982,  p.  8. 

6 Ángel  González.  El  libro  de  los  salmos,  op.  cit.,  p.  557;  Loren  D. 
Crow.  The  Songs  of  Ascents,  op.  cit.,  p.  58.  De  todos  modos,  autores 
como  Hans-Joachim  Kraus  y otros,  consideran  que  los  autores  de  las 
“perversidades”  son  gobernantes  extranjeros  ( Psalms  60-150,  op. 
cit.,  p.  444). 
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7.  Salmo  126:  Tenemos  ansia 
de  que  el  sueño  sea  realidad 

7.1.  Traducción  del  texto  hebreo 

1 Canto  de  las  subidas. 

Cuando  Yahveh  devolvió  la  suerte  de  Sión 

Fuimos  como  soñadores. 

2Entonces  fue  llena  de  risa  nuestra  boca, 

y nuestra  lengua  grita  de  júbilo. 
Entonces  dicen  entre  los  pueblos 

Hizo  grande  cosa  Yahveh  junto  de  esos. 
3Hizo  grande  Yahveh  por  hacer  junto  de  nosotros 

estuvimos  repletos  de  alegría. 
4Devuelve  Yahveh  nuestra  suerte 

Como  lechos  en  Negueb. 

5Los  sembradores  en  lágrimas, 

en  grito  de  júbilo  cosecharán. 

6Ir,  irá  y llorará  el  que  carga  saco  de  semilla, 

Venir,  vendrá  en  grito  de  júbilo  el  que  carga  su  gavilla. 

7.2.  Analizando  la  estructura 

El  texto  está  formado  por  dos  estrofas,  vv.  1 -3  y w.  4-6,  ambas 
están  relacionadas  de  forma  semántica  y sintáctica. 

La  primera  estrofa,  vv.  1 -3,  consta  de  cuatro  frases  principales 
y cuatro  secundarias.  En  la  primera  frase  secundaria  está  el 

En  Mitchell  Dahood  hallamos  una  traducción  diferente,  “como  arena 
del  mar”.  Esta  traducción  fue  también  asumida  por  la  LXX  y es 
motivada  por  la  antigua  promesa  en  Gn  32,13;  22,17;  Os  2,1;  IRs  4,20 
( Psalms  III:  J0J-I50.  New  York:  Doubleday,  1970,  pp.  218s.). 
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término  D'pSrp  que  traduje  “como  soñadores”,37  de  la  raíz  abn 
“soñar”.  Parece  ser  una  estrofa  bien  compacta,  donde  aparecen 
varias  repeticiones  y también  expresiones  temporales. 

Resalto  el  infinitivo  ana  “devolver”,  junto  a la  preposición  2 
formando  la  expresión  temporal  que  traduzco  por  “cuando 
devolvió”  (v.  1).  Esa  expresión  está  en  relación  de  corres- 
pondencia con  el  sustantivo  ru'ttí  que  puede  ser  traducido  por 
“suerte”,  “fortuna”,38  y de  igual  modo  con  las  expresiones  “risa 
de  nuestra  boca”  y “nuestra  lengua  grita  jubilosa”  (v.  2).  La 
partícula  rx  “entonces”,  aparece  dos  veces  en  el  v.  2.  Es  también 
una  partícula  temporal,  pero  que  indica  lo  que  ha  sido  dicho. 

La  segunda  estrofa,  vv.  4-6,  está  formada  por  cinco  frases 
principales,  una  frase  secundaria  y una  expresión  comparativa 
corta.  En  la  primera  distingo  la  forma  imperativa  nava  que 
traduzco  por  “devuelve!”  (v.  4).  Los  vv.  5-6  parecen  ser 
afirmaciones.  En  el  v.  5 resalto  las  oposiciones  entre 
“sembradores  en  lágrimas”  y “en  grito  de  júbilo  cosecharán”. 
El  v.  6 consta  de  dos  frases  en  forma  infinitivo  y destaco  los 
términos  •pbn  “ir”,  y “venir”,  “entrar”,  “llegar”,  que  me 
permiten  pensar  en  acciones  de  movimiento. 


7.3.  Comentarios  exegéticos 

El  salmo  pertenece  a los  cantos  de  Sión.  No  es  fácil  determinar 
su  género  literario.  Las  afirmaciones  presentes  en  la  primera 


Para  el  propósito  de  esta  investigación  estoy  de  acuerdo  con 
Mitchell  Dahood  cuando  señala  no  ser  buen  método  relacionar  el 
sustantivo  shibat , “suerte”,  “fortuna”,  con  “cautivo”,  shebut,  como 
hacen  algunos  autores  (ver:  Psalms  III:  101-150,  op.  cit.,  pp.  217s.). 
Además,  algunas  investigaciones  han  hallado  paralelos  lingüísticos 
con  una  inscripción  en  arameo,  donde  el  significado  es  relacionado 
con  “prosperidad”  (la  tierra  que  es  devuelta  a sus  propios  dueños) 
(ver:  Loren  D.  Crow.  The  Songs  of...,  op.  cit.,  p.  59). 
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estrofa  muestran  que  se  trata  de  un  pequeño  himno  donde  se 
narra  la  experiencia  de  un  sueño.39  En  ese  sueño  se  reporta  el 
estado  de  gozo  de  quienes  fueron  favorecidos  por  la  “suerte” 
que  Yahveh  devolvió.  De  esa  forma,  se  puede  entender  como  un 
himno  de  agradecimiento,  o como  señala  Erhard  S.  Gerstenberg, 
un  agradecimiento  comunitario.40  De  cualquier  manera,  en  la 
segunda  parte  lo  que  predomina  es  una  petición  (v.  4),  más  lo 
que  puede  ser  llamado  dichos  sapienciales  (vv.  5-6). 

En  la  primera  estrofa,  vv.  1 -4,  predomina  el  estado  pasado.41 
La  estrofa  es  de  una  belleza  impresionante.  El  tema  central 
parece  ser  el  recuerdo  de  “devuelta  la  suerte  de  Sión”.  Este 
tema  se  desarrolla  en  dos  niveles:  en  primer  lugar,  el  nivel  del 
recuerdo,  del  acontecimiento,  el  momento  en  que  la  “suerte” 
fue  pensada  como  algo  real.  Y,  en  segundo  lugar,  lo  que  provocó 
ese  acontecimiento,  “fuimos  como  soñadores”  (v.  le);  pasando, 
entonces,  a exponer  en  qué  consistió  el  sueño.42 

Resalto  las  expresiones  que  se  corresponden:  “llena  de  risa 
nuestra  boca”  (v.  2a),  “nuestra  lengua  grita  de  júbilo”  (v.  2b), 


39 

Walter  Beyerlin.  We  are  Like  Dreamers-Studies  in  Psalms  126. 
Edingurg:  T&T.  Clark,  1982,  pp.  15/18. 

40 

Erhard  S.  Gerstenberger.  Psalms  parí  II  and  Lamentations,  op.  cit., 
p.  342. 

41  ' 

Angel  González  es  de  los  que  afirma  que  el  sentido  de  beshub , en 
ese  contexto,  no  es  meramente  temporal,  sino  que  tiene  asimismo  un 
matiz  de  “ante  lo  que”  o “a  propósito  de  que”.  Sostiene  que  los 
verbos  son  de  formas  atemporales  y el  contexto  es  el  que  decide.  Así, 
para  este  autor  el  v.  4 es  donde  se  pide  algo  que  va  a suceder,  por  eso 
la  matriz  del  v.  1 es  de  futuro  (El  libro  de  lo  salmos,  op.  cit.,  p.  559). 

42 

Charles  Augustus  Briggs  y Emilie  Grace  Briggs  definen  ese  sueño 
como  una  experiencia  estática  de  gozo.  ( Critical  and  Exegetical 
Commentary  on  The  Book  of  Psalms,  op.  cit.,  p.  456). 
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“estuvimos  repletos  de  alegría”  (v.  3b),  “entonces  dicen  en- 
tre los  pueblos:  hizo  grande  cosa  Yahveh  junto  de  esos”  (vv. 
2c  y d). 

La  segunda  estrofa,  vv.  4-6,  vuelve  al  momento  del  recuerdo, 
esto  es,  el  momento  real,  pues  después  de  haber  expuesto  el 
sueño,  se  pasa  a hablar  del  deseo.  El  deseo  de  que  esa  “suerte” 
sea  una  realidad.  Por  eso,  es  el  momento  del  pedido:  “devuelve 
Yahveh  nuestra  suerte”  (v.  4a).  Y,  al  mismo  tiempo,  se  explica 
sobre  las  características;  debe  ser  “como  lechos  en  Negueb”.43 
A partir  del  v.  5 interviene  la  sabiduría  diciendo  lo  que  va  a 
suceder  tan  pronto  sea  devuelta  la  “suerte”:  “los  que  siembran 
en  lágrimas,  llegarán  en  grito  de  júbilo”  (vv.  5-Ó).44 

Entiendo  que  el  tema  de  la  “suerte”  puede  bien  estar  relacionado 
al  retorno  del  exilio,  pero  de  una  forma  indirecta  y crítica. 
Pues  lo  que  se  esperaba  con  ese  regreso  parece  no  estar 
sucediendo.45  Se  esperaba,  precisamente,  la  abundancia,  como 
indica  la  imagen  del  Negueb.  Por  eso,  se  desea  que  la  “suerte” 
sea  realidad. 


El  Negueb  se  encuentra  entre  Palestina  y Egipto.  En  la  época  de 
lluvias  los  canales  que  corren  desde  la  montaña  están  repletos  de 
agua,  lo  que  además  de  refrescar  el  suelo,  provoca  crecimiento  de 
vegetación  y de  flores  (Charles  Augustus  Briggs  y Emilie  Grace  Briggs. 
Critical  and  Exegetical  Commentary  on  The  Book  of  Psalms,  op. 
cit .,  p.  456). 

44 

Hans-Joachim  Kraus  relaciona  los  vv.  5-6  con  rituales  cananitas  de 
lloro  en  tiempo  de  sembrar  y su  correspondiente  ritual  de  júbilo  en 
tiempos  de  cosecha  ( Psalms  60-150  — A Continental  Commentary, 
op.  cit.,  p.  450). 

45 

En  ese  sentido,  Loren  D.  Crow  afirma  que  la  prosperidad  (que  estoy 
llamando  “suerte”)  de  Sión  hace  referencia  al  regreso  del  exilio,  pero 
en  el  pasado  no  en  el  futuro.  Para  el  futuro  lo  esperado  es  la 
prosperidad.  (The  Songs  of  Ascents,  op.  cit.,  p.  65). 
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7.4.  Contexto 

Este  salmo  puede  ser  fechado  en  la  época  postexílica.46  El 
contexto  de  oración  es  una  realidad.  Da  la  impresión  que  son 
personas  relacionadas  con  experiencias  agrarias,  personas 
preocupadas  con  la  cosecha.  Por  eso  la  certeza  de  que  después 
de  sembrar  en  “lágrimas”,  “cosecharán”  en  “grito  de  júbilo”. 
En  ese  sentido,  parece  ser  una  referencia  fuera  de  la  práctica 
religiosa  del  culto  oficial.  En  el  capítulo  4 retomaré  esta  cuestión, 
específicamente  en  el  ítem  sobre  prácticas  religiosas. 

Por  el  momento,  hay  que  seguir  soñando.  La  realidad  es  difícil, 
sin  embargo  el  sueño  de  que  sea  distinta  no  puede  pasar.  La 
realización  del  sueño  alcanzará  las  cuestiones  cotidianas. 
Comienza  a ser  definido  lo  que  se  quiere  con  hacer  denuncia 
sobre  la  realidad. 


8.  Salmo  127:  ¡Vamos  a dormir 
un  poquito  para  ver  qué  hacer! 

En  el  texto  anterior  se  señala  lo  cotidiano  que  debe  mudar.  En 
este  salmo  se  continúa  haciendo  énfasis  en  lo  cotidiano.  Es  a 
partir  de  ese  espacio  que  se  evalúa  la  realidad  y se  concretizan 
propuestas  de  salida. 


46 

Charles  Augustus  Briggs  y Emilie  Grace  Briggs  entienden  que  el 
salmo  pertenece  al  período  griego,  cuando  las  personas  anhelan  el 
regreso  de  la  prosperidad.  ( Critical  and  Exegetical  Commentary  on 
The  Book  of  Psalms,  op.  cit.,  p.  456). 
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8.1.  Traducción  del  texto  hebreo 

1 Canto  de  las  subidas,  para  Salomón. 

Si  Yahveh  no  construye  la  casa, 

en  vano  fatigan  los  que  la  construyen. 

Si  Yahveh  no  guarda  la  ciudad, 

en  vano  vigila  el  guarda 
2En  vano  para  ustedes 

los  que  temprano  levantan, 

los  que  demoran  sentar, 

los  que  comen  del  pan  de  los  dolores. 

Así,  dará  para  su  amado  sueño. 

3¡Ea! 

Herencia  de  Yahveh  hijos, 

salario  fruto  del  vientre. 

4Como  flechas  en  mano  del  guerrero, 

Así  hijos  de  la  juventud. 

Feliz  el  hombre  fuerte  que  llenó  su  aljaba  de  ellos. 

No  se  avergonzarán  si  hablaren  a enemigos  en  el  portón. 

8.2.  Analizando  la  estructura 

Después  del  título,  el  salmo  puede  ser  dividido  en  dos  estrofas, 
vv.  lb-2  y vv.  3-5.  La  primera  estrofa,  vv.  lb-2,  está  formada 
por  tres  frases  principales  y cuatro  secundarias.  Las  repeticiones 
semánticas  y sintácticas  imprimen  una  característica  especial 
a este  salmo. 

El  salmo  inicia  con  la  repetición  de  dos  frases  condicionales: 
xb  nirrcx  “si  Yahveh  no”,  seguidas  de  la  partícula  xra  traducida 
por  “en  vano”,  “vacío”,  y los  sustantivos  ¡va  “casa”,  y va 
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“ciudad”,  con  sus  respectivos  verbos  rus  “construir”,  brau 
“fatigarse”,  y irctó  “guardar”  (v.  lb-e).  El  v.  2 repite  la  partícula 
“en  vano”  seguida  de  tres  participios  formados  por  las  raíces 
Dip  “levantar”,  rotó  “sentar”,  y brx  “comer”,  y el  sustantivo  asa 
“dolor”,  “sufrimiento”.  La  estrofa  cierra  con  una  afirmación 
que  comienza  con  la  partícula  p traducida  por  “así”.  En  esta 
afirmación  destaca  el  sustantivo  x:tó  que  puede  ser  traducido 
como  “sueño”,  “adormecer”  (v.  2e). 

La  segunda  estrofa,  vv.  3-5,  consta  de  tres  frases  principales  y 
tres  secundarias.  La  estrofa  abre  con  la  partícula  nan  traducida 
por  “¡ea!”  (v.  3a).  Esta  partícula  indica  que  lo  dicho  en  ese 
momento  tiene  relación  con  la  estrofa  anterior.  Las  repeticiones 
son  de  tipo  semántico.  La  única  palabra  repetida  es  n'p  “hijos/ 
hijas”  (vv.  3b  y 4b).  Cada  una  de  las  frases,  y esta  estrofa, 
están  en  relación  de  correspondencia.  En  el  v.  3 señalo  el 
sustantivo  pa  “vientre”,  “órgano  reproductivo”.  La  estrofa 
cierra  con  la  frase:  natóa  o'tíxtin  nam-’a  itóa^íó  “no  se 
avergonzarán  si  hablaren  a enemigos  en  el  portón”;  con  eso, 
regresa  al  inicio  de  la  primera  estrofa. 

8.3.  Comentarios  exegéticos 

Las  dos  estrofas  que  forman  el  salmo  parecen  ser  dos 
proverbios,  ya  que  da  la  impresión  que  es  un  consejo  para 
transmitir  una  enseñanza.  Cada  uno  de  los  versículos  tiene 
estilos  diferentes  de  presentar  las  informaciones.  Con  todo, 
entiendo  que  las  dos  estrofas  tienen  relación  entre  sí.47  Esas 
características  permiten  que  el  salmo  sea  considerado  sapiencial. 


47 

Ver:  Daniel  E.  Fleming.  “Psalm  127  — Sep  fortheFearful,  and  Security 
in  Sons”,  en  ZAW  107,  1995,  p.  443;  Daniel  J.  Estes.  “Like  Arrows  in 
the  Han  of  a Warrior  (Psalm  127)”,  en  Vetus  Testamentum.  Leiden:  E.  J. 
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En  la  primera  estrofa,  vv.  lb-2,  el  poeta  hace  una  denuncia  en 
forma  de  enseñanza.  Para  eso  se  vale  de  dos  frases  que 
expresan  condiciones  reales,  con  ellas  inicia  el  salmo.  Las  frases 
condicionales  explican  que  es  “en  vano  construir  la  casa  y vigilar 
la  ciudad,  si  Yahveh  no  es  quien  hace”  (v.  lb-e).48  “Construir 
la  casa”  y “guardar  la  ciudad”  son  dos  actividades  humanas, 
las  cuales  entiendo  no  en  relación  al  Templo  de  Jerusalén,  sino 
en  relación  a la  constitución  de  la  familia.49  La  acción  de 
“construir”  es  considerada,  en  el  salmo,  un  trabajo  “fatigoso” 
para  quien  lo  realiza,  y junto  con  “vigilar”  la  ciudad  es  “en  vano” 
si  Yahveh  no  está  presente  (v.  1). 


Brill,  1991,  p.  310;  José  Bortolini.  Conhecere  rezaros  salmos,  op.  cit., 
pp.  527s.;  Ángel  González.  El  libro  de  los  salmos,  op.  cit.,  p.  564; 
María  Cristina  Ventura  Campusano.  Urna  contribuigáo  ao  conceito 
do  trabalho  a partir  do  Salmo  127.  Sao  Bernardo:  UMESP,  1999 
(Disertación  de  Maestría);  Artur  Weiser  entiende  que  ambas  partes 
están  en  la  forma  de  un  dicho  sapiencial  ampliado  y por  esa  razón  han 
sido  combinadas  para  configurar  un  salmo.  Para  este  autor,  las  partes 
que  componen  el  salmo  no  tienen  relación  (ver:  The  Psalms,  op.  cit., 
p.  764). 

48 

El  pensamiento  de  que  sin  Yahveh  los  esfuerzos  de  los  humanos 
son  inútiles,  puede  ser  hallado  en  textos  como  Pr  10,22;  Qol  2,22-26; 
Ecl  11,11.  Este  pensamiento  fue  también  conocido  en  Babilonia  y 
parece  haber  sido  común  en  el  Próximo  Oriente,  donde  se  creía  que  el 
suceso  del  esfuerzo  humano  es  responsabilidad  de  la  divinidad  (ver: 
Daniel  E.  Fleming.  “Psalm  127  — Sep  for  the  Fearful,  and  Security  in 
Sons”,  op.  cit.,  p.  438). 

49 

En  mi  disertación  de  maestría  desarrollé  este  tema  (ver:  María  Cristina 
Ventura  Campusano.  Urna  contribuigáo  ao  conceito  do  trabalho  a partir 
do  Salmo  127,  op.  cit.,  pp.  74-77);  ver  también,  Hans-Joachim  Kraus. 
Psalms  60-150  — A Continental  Commentary,  op.  cit.,  p.  454;  Loren  D. 
Crow.  The  Songs  of...,  op.  cit.,  pp.  68-70.  Con  todo,  Daniel  E.  Fleming 
entiende  que  el  par  casa/ciudad  corresponde  a un  par  fijo  que  se  refiere 
a Jerusalén  y su  Templo,  con  uso  similar  en  Mesopotamia  (“Psalm  127  - 
Sep  for  the  Fearful  and  Security  in  Sons”,  op.  cit.,  pp.  435s.). 
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El  v.  2 es  una  explicación  del  v.  1 . En  cuanto  el  v.  1 es  imper- 
sonal, el  v.  2 específica  que  lo  dicho  es  para  “ustedes”, 
describiendo  en  seguida  quiénes  son  esos:  “los  que  levantan 
temprano”  (v.  2b),  “los  que  demoran  sentar”  (v.  2c)  y “los  que 
comen  del  pan  de  los  dolores”  (v.  2d).  Con  eso,  queda  establecido 
el  campo  semántico  de  esta  estrofa  relacionado  al  trabajo 
humano  en  oposición  al  trabajo  divino,  el  v.  1 en  oposición  al  v. 
2.  Al  final  del  v.  2 y para  cerrar  la  estrofa,  se  puede  observar 
una  afirmación,  “así  dará  para  su  amado  sueño”  (v.  2e).  El 
sujeto  de  esa  frase  es  Yahveh.  Se  trata  de  una  afirmación  de 
confianza,50  al  estilo  de  SI  129,4  y 124,6.  Este  final  explica 
también  las  frases  condicionales  del  inicio  e invita  para  la 
siguiente  estrofa. 

La  segunda  estrofa,  vv.  3-5,  conecta  con  la  primera.  “¡  Ea!”  es 
una  partícula  que  trae  novedades,  pero  tiene  relación  con  lo 
dicho.  Aquí  se  habla  de  herencia,  hijos,  salario,  guerrero,  vientre. 
Cada  uno  de  esos  asuntos  es  colocado  en  su  debido  lugar.  La 
correspondencia  entre  ellos  es  notable:  “herencia  de  Yahveh 
hijos”  (v.  3a)  en  correspondencia  con  “salario  fruto  del  vientre” 
(v.  3b).  Esta  es  la  novedad  que  la  estrofa  trae.  El  v.  4 retoma  el 
anterior,  afirmando  que  los  “hijos  de  la  juventud”  son  “como 
flechas  en  mano  del  guerrero”.  Y,  en  seguida,  la  felicidad  viene 
por  esos  hijos  (v.  5).  Ellos  “no  se  avergonzarán  si  hablaran  a 
enemigos  en  el  portón”. 

En  la  primera  estrofa,  sin  Yahveh  el  trabajo  es  fatiga  y el  pan 
es  dolor.  En  la  segunda,  la  herencia  de  Yahveh  son  los  hijos  y el 
salario  es  fruto  del  vientre.  Pero,  eso  únicamente  es  posible  si 
hay  “sueño”.  De  ese  modo,  las  dos  estrofas  están  en  relación 


50 

Erhard  S.  Gerstenberger  entiende  que  se  trata  de  una  exhortación, 
un  género  bien  conocido  en  el  servicio  de  la  sinagoga  ( Pscilms  parí  // 
an  Lamentations,  op.  cit.,  p.  346). 
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de  oposición  con  las  propuestas  individuales  que  cada  una  trae. 
No  obstante,  de  forma  implícita  hay  relación  entre  ellas.  Un 
ejemplo  de  esto  es  que  cuando  el  v.  5 parece  responder  al  v.  1 , 
confirmando  la  felicidad,  ahora  de  la  familia,  viene  con  el  fruto 
del  vientre  (v.  3).  Se  puede  pensar,  entonces,  que  la  denuncia 
contra  el  trabajo  es  porque  se  trata  de  un  trabajo  que  fatiga  y, 
por  eso,  es  “vacío”. 

Esta  imagen  de  Yahveh,  como  el  único  que  puede  garantizar 
felicidad,  que  puede  construir  y guardar,  puede  ser  relacionada 
a SI  121 ,3.  En  ese  salmo,  Yahveh  fue  afirmado  como  “guarda”. 
Entonces,  ahora  se  completa  esa  idea  de  que  el  esfuerzo  humano 
sin  el  Dios  que  provee  es  un  esfuerzo  inútil.  Este  tipo  de  sabiduría 
religiosa  puede  igualmente  encontrarse  en  textos  como  Pr  10,22; 
Eclo  11,10-13. 

8.4.  Contexto 

Se  percibe  en  este  salmo  el  movimiento  desde  la  casa  hacia 
fuera  de  ella  (ciudad),  de  nuevo  a la  casa  (para  descansar, 
comer,  amar,  hacer  hijos)  y finalmente  a la  puerta  (para  hablar, 
actuar).  La  presencia  de  la  “puerta”  en  relación  con 
“enemigos”  es  condición,  según  algunos  autores,  para  afirmar 
que  se  trata  de  un  contexto  de  violencia  militar.  Pues,  por  lo 
general,  identifican  “puerta”  como  lugar  de  litigios  y asalto 
militar. 

Sin  embargo,  “puerta”  es  entrada  de  la  ciudad  o aldea  en  la 
cual  no  solamente  fueron  hechas  transacciones  legales.  Es  un 
espacio  considerado,  también,  el  centro  cultural  de  la  ciudad 
(Pr  3 1 ,3 1),  allá  fue  lugar  de  anuncios  importantes  (Pr  1 ,21 ; 8,3; 
9,3-6).  Por  tanto,  creo  que  en  este  texto  el  ~an  “hablar”,  “actuar”, 
puede  estar  relacionado  con  el  anuncio  de  un  estilo  de  vida 
distinto  que  permite  revertir  la  situación  presente  caracterizada 
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por  “fatiga”  y “en  vano”.51  Semejante  al  Salmo  120,  discusión 
que  retomaré  en  el  próximo  capítulo,  en  el  ítem  sobre  lenguaje 
hablado. 

Erhard  S.  Gerstenberg  entiende  que  el  salmo  surge  en  un 
contexto  congregacional,  probablemente  postexílico,  cuando 
Yahveh  llega  a ser  la  divinidad  exclusiva  en  la  reconstrucción 
de  Judá.52  Con  todo,  creo  que  el  trasfondo  social  del  salmo 
es  el  de  personas  trabajadoras  y explotadas.  La  temática  del 
texto  enlaza  con  la  tradición  sapiencial,  pero  no  es  la  tradición 
que  tiene  que  ver  con  el  Templo  y el  culto.  Se  trata  de  una 
tradición  de  sabiduría  popular  con  origen  en  la  familia.  Esa 
tradición  enfatiza  el  cuidado  por  las  personas  y la  importancia 
de  la  juventud.  Y,  en  el  postexilio,  la  juventud  cumple  un  papel 
muy  importante.  Ella  representa  el  futuro,  la  seguridad,  la 
protección. 

De  cualquier  manera,  en  este  salmo  además  de  la  situación  se 
da  nombre  a lo  cotidiano.  Se  trata  de  crisis  en  el  trabajo.  Y hay 
una  propuesta  concreta  de  cómo  salir  de  esa  realidad  que  oprime, 
que  no  deja  descansar  ni  comer. 


Daniel  J.  Estes  afirma  que  “como  las  flechas  son  usadas  para 
conseguir  el  objetivo  distante  del  guerrero,  se  logra  (una)  (cierta) 
forma  social  de  inmortalidad  cuando  niños  comunican  con  firmeza  los 
valores  maternales  y paternales  en  un  nuevo  contexto  social”  (“Like 
Arrows  in  the  Hand  of  a Warrior  (Psalm  127)”,  en  Vetus  Testamentum. 
Leiden:  E.  J.  Brill,  p.  3 1 1). 

Erhard  S.  Gerstenberger.  Psalms  parí  11  and  Lamentations,  op.  cit., 
p.  347. 
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9.  Salmo  128:  Del  trabajo  fuera 
y dentro  de  la  casa  es  la  felicidad 

Este  salmo  continúa  en  la  misma  línea  del  anterior.  Hay 
preocupación  por  lo  cotidiano.  De  modo  específico  la 
preocupación  parece  ser  por  el  trabajo,  no  solamente  fuera  de 
casa,  sino  asimismo  dentro  de  ella. 

9.1.  Traducción  del  texto  hebreo 

1 Canto  de  las  subidas. 

¡Feliz!  Todo  quien  teme  a Yahveh. 

El  que  camina  en  Su  camino. 

2Trabajo  de  tus  manos. 

Es  que,  comerás  tu  felicidad 

y bien  para  ti. 

3Tu  mujer  como  viñera  fructífera 

en  las  partes  internas  de  tu  casa. 

Tus  hijos  como  retoños  de  olivas 

alrededor  de  tu  mesa. 

4¡Ea!  Es  que,  así  será  bendecido 

hombre  que  teme  a Yahveh. 

5Te  bendecirá  a ti  Yahveh  a partir  de  Sión. 

Y mira  lo  bueno  de  Jerusalén  todos  los  días  de  tu  vida. 

6Y  mira  hijos  en  dirección  a tus  hijos 
- Paz  sobre  Israel. 

9.2.  Analizando  la  estructura 

El  texto  está  formado  por  tres  estrofas:  v.  1 , vv.  2-4  y vv.  5-6. 
Cada  una  parece  trabajar  un  tema  diferente.  Aun  así,  la 
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repetición  de  algunas  palabras  y repeticiones  semánticas  pueden 
revelar  cierta  unidad  del  texto. 

En  la  primera  estrofa,  v.  1 , además  del  título  hay  dos  frases.  La 
segunda  de  ellas  parece  ser  una  explicación  de  la  primera.  El 
salmo  se  inicia  con  una  frase  exclamativa,  en  ella  se  destaca  el 
término  "tíín53  que  traduje  por  “feliz”  y también  el  término 
nt  en  su  forma  participio,  el  cual  traduje  por  “temeroso”.  La 
segunda  frase  es  una  explicación  de  la  primera. 

La  segunda  estrofa,  vv.  2-4,  está  formada  por  cuatro  frases 
principales.  La  última  parece  ser  una  explicación  de  las 
anteriores.  El  v.  4 inicia  con  la  partícula  nan  “¡ea!”,  seguida  de 
p-y54  “es  que  así”.  Esa  frase  cierra  la  estrofa,  retomando  no 
solo  la  primera  frase,  sino  también  el  inicio  del  salmo.  La  primera 
frase  empieza  con  la  expresión  ^pa?  yp55  “trabajo  de  tus 
manos”.  La  segunda  y la  tercera  son  frases  comparativas.  Se 


Loren  D.  Crow,  citando  a Cari  Keller,  señala  que  esa  palabra  es  más 
que  “felicidad”.  Explica  que  ella  sería  sinónimo  de  “bendición”,  y que 
la  misma  describe  un  estado  no  presente,  pero  esperado  para  el  futuro 
( The  Songs  of  Ascents,  op.  cit.,  p.  73).  De  todas  maneras,  prefiero  usar 
la  traducción  más  común,  “feliz”,  aunque  pienso  que  se  debe  prestar 
atención  al  sentido  de  la  palabra  como  sugiere  Cari  Keller. 

54 

Hans-Joachim  Kraus  propone  quitar  la  partícula  por  considerarla 
error  del  copista,  al  repetir  lo  que  solo  debía  escribir  una  vez  ( Psalms 
60-150,  op.  cit.,  p.  457).  Aun  así,  entiendo  que  esta  partícula  imprime 
fuerza  a la  frase,  tal  como  plantea  James  Muilenburg.  (“The  Linguistic 
and  Rhetorical  Uses  of  the  particle  '=  in  the  Oíd  Testament”,  en  HUCA 
32(1961),  pp.  135-160). 

55  Algunos  autores  traducen  s'r  por  “producto”,  “fruto”,  posiblemente 
guiados  por  textos  como  SI  109,11:  78,46;  Job  10,3;  Jer  20,5.  Sin 
embargo,  prefiero  traducir  por  “trabajo”,  por  considerar  que  es  un 
término  más  amplio.  El  trabajo  envuelve  el  fruto  de  él.  Y de  igual  forma 
por  el  contexto  de  trabajo  que  otros  salmos  del  conjunto  vienen 
mostrando. 
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indican  los  términos  má*  “mujer”,  p “hijo”,  ambos  en  su  forma 
posesiva  (v.  3).  Se  encuentra  además  el  término  roT  traducido 
por  “partes  internas”.56  Está  asimismo  el  sustantivo 
“mesa”,  el  sentido  es  un  cuero  en  el  suelo  con  ocasión  de  la 
comida  o mesa  de  sacrificio. 

La  tercera  estrofa,  vv.  5-6,  está  constituida  por  tres  frases.  La 
primera  se  inicia  con  el  término  -pz  que  en  su  forma  futura  he 
traducido  como  “bendecirá”.  Este  término  también  aparece  en 
el  v.  4,  por  tanto  funciona  como  enlace  entre  las  dos  estrofas. 
Y parece  estar  en  relación  de  correspondencia  con  la  “felicidad” 
de  la  primera  y la  segunda  estrofas.  Además  de  Yahveh  e “hijos”, 
como  en  las  estrofas  anteriores,  en  esta  estrofa  se  menciona  a 
Sión  en  relación  de  correspondencia  con  Jerusalén.  Por  último, 
una  fórmula  para  finalizar,  “paz  para  Israel”,  presente 
igualmente  en  el  Salmo  1 25.  Esa  “paz”  parece  estar  en  relación 
de  correspondencia  con  “lo  bueno  de  Jerusalén”,  como  en  el 
Salmo  122. 

9.3.  Comentarios  exegéticos 

Para  algunos  autores57  el  salmo  es  sapiencial.  No  obstante 
prefiero  a quienes  reconocen  en  el  texto  una  mezcla  de 
géneros.58  Entiendo  que  cada  estrofa  tiene  una  intención 


Esta  palabra  literalmente  se  traduciría  como  “muslo”  o “interior  de 
las  cosas”  (ver:  William  Osbum.  Hebrew  — English  Lexicón,  op.  cit., 
p.  116).  Podría  asimismo  estar  haciendo  referencia  a órganos 
reproductivos,  a través  de  lo  que  se  puede  aludir  a la  sexualidad  (ver: 
José  Bortolini.  Conhecer  y rezar  los  Salmos,  op.  cit.,  p.  531). 

José  Bortolini.  Conhecer  e rezar  os  Salmos,  op.  cit.,  p.  53 1 ; Mitchell 
Dahood.  Psalms  III,  101-150,  op.  cit.,  p.  227. 

Hans-Joachim  Kraus  entiende  que  se  trata  de  un  poema  didáctico 
usando  elementos  sapienciales  ( Psalms  60-150  — A Continental 
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didáctica.  El  principio  del  texto  permite  reconocer  de  inmediato 
tal  intención.  A partir  de  ahí,  creo  que  se  pretende  enseñar  el 
sentido  y la  finalidad  de  la  felicidad.  El  hecho  de  contener 
cuestiones  familiares,  dichas  de  manera  simple,  puede  ser 
muestra  de  que  está  también  presente  el  recurso  de  la  sabiduría. 

La  primera  estrofa,  v.  1 , es  una  introducción  que  anuncia  el 
tema  central  del  texto,  la  “felicidad”.  Pero  esa  “felicidad”  no 
parece  ser  para  todas  las  personas,  sino  para  “todo  quien  teme 
a Yahveh”,  en  relación  de  correspondencia  con  “el  que  camina 
en  Su  camino”  (v.  le). 

En  la  segunda  estrofa,  vv.  2-4,  además  de  explicar  como  será 
en  realidad  esa  “felicidad”  y lo  que  ella  significa,  se  da  asimismo 
la  identidad  de  “quien  teme”.  En  primer  lugar,  la  “felicidad”  es 
alcanzada  cuando  “comas  del  trabajo  de  tus  manos”  (v.  2ab), 
“tu  mujer  como  viñera  fructífera  en  las  partes  internas  de  tu 
casa”  (v.  3a).  Considero  esto  como  una  explicación  de  la  función 
de  reproductora  que  la  mujer  tiene  dentro  del  texto.  De  los 
hijos  se  dice,  “tus  hijos  como  retoños  de  olivas  alrededor  de  tu 
mesa”  (v.  3b).  En  los  próximos  capítulos  profundizaré  sobre 
estos  temas. 

En  segundo  lugar,  la  “felicidad”  significa  “el  bien”  (v.  2c)  y 
“bendición”  (v.  4a).  Finalmente  se  revela  la  identidad  de  quien 
“teme”,  el  “hombre”  (v.  4b),  con  quien  se  viene  hablando  desde 
el  inicio  de  la  estrofa,  mostrando  con  ello  la  relación  de 
correspondencia  con  la  primera  estrofa.  Y se  lo  identifica 
también  como  el  propietario  de  la  “mujer”,  los  “hijos”,  la  “casa”. 
El  uso  de  posesivos  no  deja  mentir. 


Commentary,  op.  cit.,  p.  351);  Loren  D.  Crow,  explica  que  el  salmo 
puede  ser  dividido  en  dos  partes,  donde  la  primera  (vv.  1-4)  es  sabiduría 
popular  y la  segunda  (vv.  5-6)  es  agregada,  y corresponde  a una 
bendición  {The  Songs  of  Ascents,  op.  cit.,  pp.  74s.). 
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La  tercera  estrofa,  vv.  5-6,  funciona  como  conclusiva.  Se 
retoma  el  tema  de  la  “felicidad”  que  es  “bendición”  y “lo  bueno”. 
Aparece  de  nuevo  la  figura  de  Yahveh  como  responsable  de 
esta  “bendición”  y el  lugar  desde  donde  actúa,  “a  partir  de 
Sión”,  en  relación  de  correspondencia  con  “Jerusalén”.  Además 
de  explicar  la  extensión  y el  tiempo  de  esa  “bendición”,  “todos 
los  días  de  tu  vida.  Y mira  hijos  en  dirección  a tus  hijos  de  ahora 
y hasta  siempre”  (vv.  5b-6a).  Si  todo  lo  dicho  hasta  este 
momento  es  posible,  entonces,  significa  “paz  para  Israel”.  Esa 
“paz”  está  en  relación  de  correspondencia  con  “bendición”  y 
“lo  bueno”  y,  en  ese  sentido,  en  relación  de  correspondencia 
con  SI  122,8-9. 


9.4.  Contexto 

Internamente,  en  las  primeras  estrofas  el  texto  muestra  un 
contexto  familiar  donde  aparecen  el  hombre,  la  mujer,  los  hijos, 
la  mesa,  la  comida.  Cada  uno  ocupando  el  lugar  que  le  es 
asignado.  En  el  final  de  esa  estrofa,  y hasta  la  tercera,  contiene 
un  momento  ceremonial  donde  se  afirma  que  la  “bendición” 
estará  presente  en  el  primer  momento.  Creo  que  eso  que  está 
sucediendo  dentro  de  la  familia  hunde  sus  raíces  en  un  contexto 
social  en  el  que  están  siendo  bendecidas  relaciones  familiares 
diferentes.  De  cualquier  modo,  el  texto  deja  el  sabor  de  que 
prestar  atención  al  trabajo  dentro  y fuera  de  la  casa,  de  la  fa- 
milia, trae  felicidad. 


10.  Salmo  129:  Prolongaron  sus  opresiones 
10.1.  Traducción  del  texto  hebreo 

1 Canto  de  las  subidas. 

Demás  me  han  oprimido  desde  mi  juventud. 

— Dice  Israel  — 
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2Demás  me  han  oprimido  desde  mi  juventud. 

En  especial  no  me  vencieron. 

3Sobre  mis  espaldas  labraron  labradores. 

Hicieron  prolongar  sus  opresiones. 

4Yahveh  (es)  justo, 

ha  cortado  el  ramo  de  los  perversos. 

5Se  avergonzarán  y serán  retirados  de  espaldas 
todos  los  que  odian  Sión. 
óEstarán  como  hierba  de  los  tejados, 

pues  antes  de  arrancada  secó. 

7Pues,  no  llenó  la  palma  de  su  mano  el  que  cosecha, 
ni  su  brazo  gavillando. 

8Y  no  dijeron  los  que  pasan: 

“la  bendición  de  Yahveh  sobre  ustedes”; 
bendijimos  a ellos  en  nombre  de  Yahveh. 

10.2.  Analizando  la  estructura 

Después  del  título,  el  salmo  puede  ser  dividido  en  dos  estrofas: 
vv.  1-4;  vv.  5-8. 


La  primera  estrofa,  vv.  1 b-4,  está  marcada  por  las  repeticiones 
de  frases  y palabras.  Formada  por  cuatro  frases  principales, 
de  las  cuales  dos  son  repetidas  (v.  Ib  y v.  2a),  y cuatro  frases 
secundarias  (vv.  le,  2b,  3b  y 4b).  En  esos  mismos  versículos  se 
encuentra  repetido  el  término  "rms  de  la  raíz  ms  que  hemos 
traducido  por  “oprimido”.  En  el  v.  3 aparece  la  forma  sustantiva 
emua1?  de  la  raíz  mu  traducida  por  “opresiones”.  Por  último 
tenemos  el  término  C’irch  “perversos”,  “injustos”,  en  oposición 
apns  “justos”.  Con  eso,  se  puede  percibir  que  el  tema  central 
de  esta  estrofa  está  relacionado  con  “opresión”. 
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En  la  segunda  estrofa,  vv.  5-8,  destaco  la  partícula  tí  “pues” 
(vv.  6b  y 7b).  Ella  da  un  carácter  explicativo  a la  estrofa,  en 
relación  con  la  estrofa  anterior.  Como  la  primera  estrofa,  esta 
está  formada  por  cuatro  frases  principales,  con  la  diferencia 
que  tiene  cinco  secundarias.  Resaltan  los  términos  tíia 
“avergonzarse”,  “fracasar”  y Tiros  “espaldas”.  De  igual  forma, 
llaman  la  atención  la  expresión:  tía:  p¡btí  naiptí  “pues  antes 
de  arrancada  secó”  (v.  6b);  el  término  rmp  que  traduje  por 
“antes”,  indicando  algo  primero  en  el  tiempo  y *]btí  “arrancar”, 
refiriéndose  a la  partícula  Tsn  “hierba”.  La  presencia  de  las 
raíces  -,sp  “cosechar”,  y “gavillar”,  muestra  que  se  trata  de 
un  ambiente  agrícola. 

10.3.  Comentarios  exegéticos 

Entiendo  que  la  mejor  clasificación  para  este  salmo  es  la  de 
combinación  de  gracia  y confianza.59 

En  la  primera  estrofa,  vv.  lb-4,  el  poeta  hace  una  denuncia  de 
la  situación  en  la  que  vive,  desde  hace  tiempo:  “demás  me  han 
oprimido  desde  mi  juventud”  (v.  Ib).  La  frase  está  expresada 
en  primera  persona  del  singular,  pero  viene  enseguida  la 
afirmación  “dice  Israel”  (v.  le).  Con  dicha  afirmación  el  lenguaje 
individual  se  traslada  al  colectivo  “Israel”.60  Esta  expresión 
está  en  conexión  con  SI  124,1c. 

En  el  v.  2a  se  repite  la  misma  frase  del  v.  1 b,  solamente  que  en 
esta  ocasión  la  frase  que  continúa  es,  “en  especial  no  me 


59  ' 

Ver,  Angel  González.  El  libro  de  los  salmos,  op.  cit.,  p.  569. 

60  Erhard  S.  Gerstenberger  indica  que  es  una  fórmula  fija  de  las  poesías 
comunitarias  (SI  1 18.2-4).  ( Psalms  part  II  and  Lamentations,  op.  cit., 
p.  352). 
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vencieron”  (v.  2b).  La  partícula cj  “en  especial”,  imprime  a la 
frase,  fuerza,  particularidad  y seguridad.  En  relación  de 
correspondencia  con  esa  frase  especial  se  encuentra  el  v.  4, 
“Yahveh  (es)  justo,  ha  cortado  el  ramo  de  los  perversos”.  El  v. 
3 explica  la  opresión  de  la  cual  se  habla  en  los  vv.  1 -2,  “sobre 
mis  espaldas  labraron  labradores.  Hicieron  prolongar  sus 
opresiones”. 

La  segunda  estrofa,  vv.  5-8,  parece  tratarse  de  una  maldición. 
No  es  algo  que  está  sucediendo  pero,  por  lo  indicado  en  los  vv. 
2b  y 4,  se  tiene  certeza  de  que  va  a suceder.61  La  primera 
maldición  es  que  “los  que  odian  Sión”  serán  “avergonzados”, 
porque  “serán  retirados  de  espaldas”  (v.  5).  Este  versículo 
parece  una  expresión  de  resistencia,  ya  que  la  vergüenza  es 
símbolo  de  fracaso,  frustración,  como  en  (Sf  3,5;  SI  1 27,5).  Esa 
acción  está  en  oposición  con  el  v.  3,  donde  las  “espaldas”  de 
quien  sufre  la  opresión  son  “labradas”.  Y,  al  mismo  tiempo, 
está  en  relación  de  correspondencia  con  el  v.  4. 

Los  vv.  6-7  representan  la  segunda  maldición  para  los  enemigos. 
El  deseo  aquí  es  de  muerte.  La  transitoriedad62  de  la  hierba  en 
el  tejado  (específicamente  el  junco),  en  varios  textos  es 
representación  de  la  transitoriedad  de  los  humanos  (Is  40,6;  SI 
37,2;  103,15). 


Artur  Weiser  afirma  que  el  juicio  de  Dios  se  manifiesta  contra  la 
opresión  del  pueblo,  por  la  violencia  de  los  enemigos.  En  el  salmo  se 
presenta  la  certeza  de  que  Dios  coloca  un  límite  a toda  aflicción.  {The 
Psalms,  op.  cit.,  p.  771);  Erhard  S.  Gestenberger  entiende  que  la 
segunda  estrofa  es  una  maldición  sobre  los  opresores,  después  de  la 
denuncia  de  opresión  hecha  en  la  primera  estrofa.  {Psalms  parí  II  and 
Lamentations,  op.  cit.,  p.  553). 

6’  La  transitoriedad  se  revela  por  el  hecho  de  que  es  un  tipo  de  hierba 
que  crece  en  los  tejados  de  las  casas,  que  puede  florecer,  pero  que  rápida- 
mente se  seca  después  de  la  temporada  de  lluvia  (ver:  Ángel  González. 
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El  v.  8,  posiblemente,  es  una  añadidura.  De  cualquier  modo, 
dentro  del  contexto  del  salmo,  expresa  el  deseo  de  marginación 
total,  pues  recibir  la  bendición  de  Yahveh  es  parte  de  la 
costumbre  para  sentirse  parte  de  la  comunidad.  De  esa  manera, 
se  muestra  que  la  segunda  estrofa  es  una  maldición  contra  los 
enemigos.  Este  versículo  cierra  el  salmo  en  oposición  a su  inicio. 


10.4.  Contexto 

Todas  las  imágenes  agrarias  que  hacen  parte  del  salmo  muestran 
que  se  está  en  un  medio  agrícola.  Por  consiguiente,  se  puede 
afirmar  que  el  salmo  posee  un  origen  rural.  Llama  mi  atención 
la  forma  como  son  usadas  las  imágenes:  el  “labrador”  que  está 
siempre  en  relación  directa  con  la  “tierra”,  aquí  está  en  relación 
con  las  “espaldas”.  Lo  que  normalmente  se  espera  de  quien 
“cosecha”  es  que  pueda  llenar  sus  brazos.  Sin  embargo,  en  el 
texto  el  deseo  es  que  esos  brazos  queden  vacíos. 

La  naturaleza  de  la  opresión  que  aparece  descrita  puede  ser 
militar,  socio-económica  o de  otro  tipo.  Si  comparamos  las  espaldas 
con  la  propia  tierra  de  Israel,  se  podría  pensar  en  la  experiencia 
de  guerra.63  O se  trataría  de  la  experiencia  de  campesinos  que 
fueron  desplazados  de  sus  tierras.  Si  es  así,  sería  una  buena 
muestra  de  que  se  está  en  el  período  del  postexilio. 

La  acción  “labrar  las  espaldas”  es  identificada  por  algunos 
autores64  como  parte  de  un  ritual  ugarítico  de  la  mañana.  En 

El  libro  de  los  salmos,  op.  cit.,  p.  570;  Víctor  H.  Mattheus.  Manners 
and  Customs  in  the  Bible.  Peabody:  Hendrickson  Publishers,  1988, 
pp.  44-49;  José  Bortolini.  Conhecer  e rezaros  Salmos,  op.  cit.,  p.  536). 

La  raíz  vis  frecuentemente  es  usada  en  contextos  de  guerra.  (Ver: 
Charles  Augustus  y Emilie  Grace  Briggs.  A Critical  and  Exegetical 
Commentary  on  the  Book  of  Psalms,  op.  cit.,  p.  462). 

64 

Ver:  Samuel  E.  Loewenstamm,  citado  por  Loren  D.  Crow.  The  Songs 
of  Ascents,  op.  cit.,  p.  79. 
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dicho  rito  la  misma  persona  se  corta.  Pero  también, 
metafóricamente,  se  refiere  a la  intensidad  de  la  opresión  y a 
cómo  está  siendo  sentida  por  las  personas.65  En  el  contexto 
postexílico,  ambas  interpretaciones  pueden  caber.  Profundizaré 
acerca  de  esto  en  el  capítulo  4,  en  los  ítems  sobre  prácticas 
sociopolíticas  y religiosas. 

Hasta  el  momento,  lo  que  se  puede  afirmar  es  que  este  salmo 
tiene  un  origen  rural.  Él  apunta  a definir  el  modo  cómo  algunas 
personas  están  sintiendo  la  opresión.  En  el  contexto  de  las 
peregrinaciones  cabe  bien,  porque  recoge  de  forma  directa  lo 
que  está  sucediendo.  La  opresión  está  acabando  con  las  per- 
sonas. Está  siendo  sentida  en  la  propia  carne,  en  las  espaldas. 


11.  Salmo  130:  Estamos  aguardando  el  mañana 


En  una  realidad  marcada  por  la  opresión,  la  espera  parece  ser 
importante.  De  cualquier  forma,  en  el  texto  se  revela  una  espera 
activa.  Para  que  llegue  el  mañana  son  necesarias  nuevas 
prácticas:  el  perdón  traerá  redención. 

11.1.  Traducción  del  texto  hebreo 

1 Canto  de  las  subidas. 

Desde  las  profundidades  clamo66  a ti,  Yahveh. 


Imágenes  similares  pueden  ser  encontradas  en  Is  1,6;  50,6;  51,23. 

66 

Aunque  se  trata  de  una  forma  perfecta,  puede  ser  traducido  como 
presente,  pues,  probablemente,  denota  forma  iterativa  (ver:  Artur 
Weiser.  The  Psalms,  op.  cit.,  p.  772;  Loren  D.  Crow.  The  Songs  of 
Ascents,  op.  cit.,  p.  85). 
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2Señor,  escucha  mi  voz. 

Estén  tus  oídos  atentos  en  dirección  a la  voz  de  mi  súplica. 
3Si  maldades  guardas,  Yahveh,  Señor,  quién  permanecerá. 

4Es  que  junto  a ti  el  perdón  para  que  seas  temido. 
5Esperé  Yahveh. 

Esperó  mi  garganta. 

Y para  su  palabra  me  hice  esperar. 

6Mi  garganta  en  dirección  al  Señor. 

Más  que  los  que  guardan  en  dirección  a mañana. 
Los  que  guardan  en  dirección  a mañana. 
7Espera  Israel  a Yahveh. 

Es  que  con  Yahveh  la  solidaridad  y abundancia, 

En  su  compañía  redención. 

8Y  Él  redimirá  a Israel  desde  todas  sus  maldades. 

11.2.  Analizando  la  estructura 

El  texto  puede  ser  dividido,  después  del  título,  en  dos  estrofas: 
vv.  lb-4  y vv.  5-8.  Existe  relación  semántica  y sintáctica  entre 
las  dos  estrofas  y dentro  de  ellas. 

La  primera  estrofa,  vv.  lb-4,  trae  una  invocación  (v.  Ib),  seguida 
de  una  súplica  (v.  2).  En  la  invocación  señalo  el  término  □,¡5í»3 
“profundidades”  y la  raíz  mp  “clamar”,  en  paralelo  con  la  frase 
imperativa  'bypz  mmtí  “escucha  mi  voz!”  (v.  2a),  con  nrnn 
“estén  tus  oídos  atentos”,  y con  bipb  “al  ruido”. 

En  los  vv.  3-4  se  encuentra  la  expresión  de  la  súplica.  El  v.  3 
empieza  con  la  partícula  cn  “si”,  indicando  que  se  trata  de  una 
frase  condicional  donde  el  tema  central  gira  en  tomo  a las  nirá 
“maldades”.  Están  igualmente  las  raíces  noti  “guardar”, 
“proteger”,  y ñau  “permanecer”,  en  relación  de  contraste.  El 
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v.  4 es  la  explicación  de  la  condición  del  v.  3.  En  él  indico  la 
forma  nifal  imperfecta  nrrbpn  “para  que  seas  temido”  (v.  4). 
Esa  forma  viene  de  la  raíz  kt  “temer”,  “tributar  reverencia”. 

La  segunda  estrofa,  vv.  5-8,  está  construida  con  un  vocabulario 
que  se  repite.  El  núcleo  parece  girar  en  tomo  a la  “espera”.  El 
v.  5 es  formado  por  tres  frases  que  se  corresponden.  En  ellas 
resaltan  las  raíces  mp  y bn;  que  pueden  ser  traducidas  por 
“esperar”  y “aguardar”,  respectivamente.  Están  también  los 
sustantivos  tía]  “garganta”,  “vida”,  y -i:n  “palabra”,  “habla”, 
“acontecimiento”. 

El  v.  6 está  formado  por  tres  frases  en  paralelo.  Las  frases 
segunda  y tercera,  son  las  mismas.  Se  vuelve  a hablar  de  la 
“garganta”,  además  de  retomar  la  raíz  natí  “guardar”  del  v.  3. 
El  v.  7 está  formado  asimismo  por  tres  frases.  Se  retoma  la 
raíz  brr  “esperar”  del  v.  5,  ahora  en  forma  imperativa.  En 
seguida  destaca  la  partícula  ’s  “es  que”,  y los  términos  icn 
“solidaridad”,  “amistad”,  “favor”  y mis  “redención”,  “libertad”. 
Finalmente,  el  v.  8 cierra  la  estrofa.  Retoma  el  sustantivo 
“redención”  del  v.  7,  además  de  vnjiü  “sus  maldades”  del 
v.  3. 

La  estructura  funciona  de  manera  bien  compacta.67  Cada 
estrofa  está  internamente  bien  relacionada.  Los  paralelos  y las 
repeticiones  son  comunes.  El  v.  3 enlaza  con  la  segunda  estrofa, 
dos  términos  de  este  versículo  se  repiten  en  el  v.  6,  y el  v.  8 
cierra  con  la  misma  palabra  que  inicia  el  v.  3. 


Loren  D.  Crow  entiende  que  no  existe  relación  entre  las  partes  de 
este  salmo,  y lo  divide  de  la  siguiente  manera:  vv.  1-6  y vv.  7-8  ( The 
Songs  of  Ascents,  op.  cit.,  p.  90). 
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11.3.  Comentarios  exegéticos 

Este  salmo,  como  los  Salmos  120  y 123,  combina  invocación  y 
súplica,  lo  que  permite  caracterizarlo  como  un  salmo  de  lamento. 
Erhard  S.  Gerstenberger68  a diferencia  de  la  mayoría  de  los 
autores  prefiere  considerar  este  salmo  como  individual  y 
colectivo.  Por  mi  parte,  creo  que  sentimientos  de  haber  cometido 
maldad  son  clasificaciones  hechas  a individuos  en  sus 
comunidades  (Ne  9;  Dn  9). 

La  primera  estrofa,  vv.  lb-2,  inicia  con  el  poeta  que  “clama”  a 
Yahveh  desde  las  “profundidades”  (v.  Ib).  Ese  clamor  o llamado 
desde  las  “profundidades”  alude  a alguna  situación,69  por  eso 
quien  está  en  esa  situación  pide  a Yahveh  “escuchar  la  voz”  (v. 
2a)  y “estén  tus  oídos  atentos”  (v.  2b). 

Después  del  pedido  viene  la  explicación  o denuncia,  el  v.  3 
tiene  esa  función.  Esa  denuncia  es  expresada  a través  de  una 
frase  condicional:  “si  maldades  guardas  Yahveh,  Señor,  quién 
permanecerá”  (v.  3).  Con  la  condición  se  habla  de  lo  que  no 
sucede,  pero  se  intenta  imaginar  lo  que  habría  resultado  si 
hubiese  sucedido.  Lo  que  está  sucediendo  es  que  las  maldades 
no  están  siendo  “guardadas”.  Si  es  así,  alguien  “permanecerá”. 

Todo  lo  anterior  sucede,  precisamente,  porque  junto  a Yahveh 
existe  “perdón”  para  que  sientan  temor  de  El  (v.  4).  Se  observa 
la  relación  de  correspondencia  entre  “permanecer”,  “perdonar” 


Erhard  S.  Gerstenberger.  Pscilms  parí  II  and  Lamentations,  op.  cit., 
p.  357. 

“Profundidad”  puede  estar  relacionado  con  la  confrontación  de  la 
vida  humana  con  destrucción,  con  frecuencia  simbolizada  con  agua. 
Un  contexto  parecido  se  puede  encontrar  en  SI  69,2  y 124,4-5. 
Profundizaré  este  tema  en  los  próximos  capítulos. 
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y “temer”  en  contraste  con  las  “maldades”.  Ese  “temer”, 
“reverencia”,  en  el  sentido  de  respetar,  venerar,  de  hacer 
relación  con  Yahveh.  En  este  sentido,  se  puede  suponer  que 
quienes  deben  sentir  temor  son  los  que  cometen  las  “maldades”. 
Esas  “maldades”  están  en  paralelo  con  “las  profundidades”  (v. 
Ib).  Supongo  que  ellas  son  la  causa  de  las  “profundidades”. 

En  la  segunda  estrofa,  vv.  5-8,  se  habla  de  la  actitud  de  quien 
se  siente,  o toma  conciencia,  de  estar  en  las  “profundidades”, 
quien  pidió  la  atención  por  parte  de  Yahveh.  Así,  es  afirmado 
que  esa  actitud  es  de  espera.  Se  observa  que  hay  una  espera 
por  la  “palabra”,  “habla”  de  Yahveh  en  beneficio  de  la 
“garganta”.  Esto  es  reafirmado  en  el  v.  6,  solamente  que  esta 
vez  la  espera  es  en  dirección  al  Señor. 

Para  explicar  el  tipo  de  espera  se  dice  que  es  mayor  a la  de 
quienes  aguardan  en  dirección  a la  mañana.  Esta  es  una  espera 
activa.  Los  que  vigilan,  por  ejemplo,  pasan  la  noche  y están  a la 
espera  del  nuevo  día  con  gran  atención.  La  espera  tiene  sentido, 
según  el  poeta,  porque  con  Yahveh  hay  “favor”  y “abundancia”, 
sobre  todo,  hay  “redención”,  en  el  sentido  de  “libertad”, 
“rescate”,  “salvación”.  Cada  una  de  estas  acciones  está  en 
contraste  con  las  “maldades”.  En  la  parte  final  del  salmo  (vv. 
7-8)  se  habla  de  Israel,  lo  que  significa  que  la  redención  no  es 
algo  individual.  Ella  es,  justamente,  la  ayuda  que  es  esperada 
de  la  divinidad  para  la  comunidad.70 

Es  interesante  el  contraste  que  existe  entre  la  primera  estrofa, 
hablando  desde  las  “profundidades”  que,  como  vimos,  denotan 


En  este  sentido,  estoy  en  desacuerdo  con  quienes  sostienen  que  el 
salmo  no  presenta  características  de  ser  salmo  de  lamento,  pues 
entienden  que  no  se  apela  por  ayuda  de  la  divinidad  (ver,  por  ejemplo, 
Loren  D.  Crow.  The  Songs  of  Ascents,  op.  cit.,  p.  90). 
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la  inexistencia  de  esperanza  y sueño,  en  paralelo  con 
“maldades”,  y la  segunda  estrofa,  hablando  de  “espera”. 

Entiendo  que  el  hecho  de  esperar  es  señal  de  que  no  todo  está 
perdido,  o posiblemente  revelador  de  la  situación  de  opresión. 
Existe  igualmente  oposición  entre  “solidaridad”,  “abundancia”, 
“redención”  y “maldades”. 

11.4.  Contexto 

Determinar  el  origen  del  salmo  es  difícil.  Como  los  demás 
salmos,  lo  que  se  tiene  es  el  trabajo  final  del  redactor.  De  todos 
modos,  observo  que  el  salmo  se  inserta  en  una  realidad 
comunitaria  de  maldad  donde  hay  quien  espera  por  la  actuación 
divina.  Esa  actuación  debe  mostrar,  al  mismo  tiempo,  actitudes 
de  “perdón”  y “redención”.  Por  eso,  puedo  afirmar  que 
pertenece  a una  comunidad  de  creyentes  en  Yahveh.  Además, 
se  puede  percibir  también  influencia  sapiencial  en  algunas  de 
sus  partes  como,  por  ejemplo,  la  manera  de  aludir  a temas  sin 
detallar. 

Algo  que  llama  la  atención  es  la  yuxtaposición  de  los  nombres  de 
la  divinidad:  Yahveh  y Señor.  Aunque  no  se  tenga  certeza  de  la 
diferencia  entre  esos  dos  nombres,  hay  autores71  que  apuestan 
a pensar  que  puede  tratarse  de  la  influencia  de  los  griegos.  Así, 
el  salmo  sería  considerado  de  esa  época.  Otros  autores,  sin  em- 
bargo, afirman  que  el  salmo  contiene  algunas  evidencias  del 
postexilio,  pero  que  no  hay  cómo  especificar  la  época.72 


Charles  Augustus  Briggs  y Emilie  Grace  Briggs.  A Critical  and 
Exegetical  Commentary  on  the  Book  of  Psalms,  op.  c¡t.,  p.  464. 

Loren  D.  Crow.  The  Songs  of  Ascents,  op.  cit.,  p.  91;  Erhard 
Gerstenberger  señala,  igualmente,  que  fue  común  en  el  exilio  y 
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12.  Salmo  131:  Capturé  y callé  mi  garganta 

En  momentos  de  tanta  opresión  todo  cuidado  es  poco.  Es 
importante  proteger  la  vida.  Este  salmo  parece  traer  estrategias 
de  sobrevivencia,  pero  con  sabiduría. 

12.1.  Traducción  del  texto  hebreo 

1 Canto  de  las  subidas.  Para  David. 

Yahveh,  no  exaltó  mi  corazón 
y no  se  elevaron  mis  ojos 
y no  me  hizo  caminar  en  grandezas 
y en  maravillas  lejos  de  mí. 

2Sino  que  calmé  e inmovilicé  mi  garganta 

como  bebé  sobre  mí,  su  madre, 
como  bebé  sobre  mí,  mi  garganta. 

3Espera  Israel  en  Yahveh  desde  ahora  y hasta  siempre. 

12.2.  Analizando  la  estructura 

Para  una  mejor  profundidad  en  el  análisis  de  este  pequeño  salmo, 
sugiero  dividirlo  en  tres  pequeños  momentos  de  una  misma 
estrofa:  v.  Ib;  v.  2 y v.  3.  Los  dos  primeros  momentos  parecen 
estar  relacionados.  El  tercero  cierra  la  estrofa.  Se  trata  de  una 
de  las  fórmulas  que  se  repiten,  específicamente  ya  apareció  en 
SI  130,7.  Se  destacan  las  repeticiones  de  palabras  y de  sentido. 


postexilio  el  pensamiento  teológico  de  esperar  por  Yahveh  para  la 
redención  de  las  faltas,  individuales  y comunitarias  en  general  ( Psalms 
part  II  and  Lamentations,  op.  cit.,  p.  357). 
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El  primer  momento,  v.  Ib,  está  formado  por  tres  frases 
negativas.  Estas  frases  están  marcadas  por  la  presencia  de  la 
partícula  tó  “no”.  En  las  dos  primeras  se  distinguen  los  órganos 
zb  “corazón”,  y yz  “ojo”. 

El  segundo  momento,  v.  2,  consta  de  dos  frases  verbales.  La 
segunda  se  caracteriza  por  los  complementos,  la  preposición  z 
“como”,  repetida  dos  veces.  Se  encuentra  también  dos  veces 
el  sustantivo  ráa  que  en  los  demás  salmos  traduje  por  “garganta”, 
aquí  podemos  relacionarlo  con  “anhelo”. 

Está  repetido  asimismo  el  término  ‘roa  que  estoy  traduciendo 
por  “bebé”;  así  como  la  doble  negación  «Ven  que  estoy 
traduciendo  por  “sino”.73  Seguida  de  esa  doble  negación  está 
la  raíz  rrra  que  traduje  por  “calmar”74 , y la  raíz  cni  que  traduzco 
por  “inmovilizar.”75  En  seguida  viene  el  término  Sna  que  traduzco 
por  “bebé”.  Finalmente,  la  relación  de  correspondencia  entre 
los  sustantivos  cn  “madre”,  tíaa  “garganta”,  “anhelo”. 


A esta  doble  negación  la  entiendo  como  de  carácter  afirmativo- 
condicional,  como  en  2Rs  9,26;  Job  1 , 1 1 . Por  eso,  en  el  presente  contexto 
escogí  traducirla  por  “sino”  (ver  Mitchell  Dahood.  Psalms  III,  op.  cit., 
pp.  238s.). 

74  ... 

Para  esta  traducción  me  dejé  guiar  por  la  actitud  interna  de  quien 
dice  estas  palabras,  (como  hace  la  LXX  al  traducir  “yo  misma  me 
humillé”),  y no  tanto  por  el  interés  de  igualarse  o compararse  con 
alguien,  así  como  prefieren  algunos  investigadores,  guiados  por  textos 
como  Is  28,25;  SI  18,34  (ver  Loren  D.  Crow.  The  Songs  ofAscents,  op. 
cit.,  p.  92;  Erhard  S.  Gerstenberger.  Psalms  II  and  Lamentations,  op. 
cit.,  p.  360). 

Algunos  investigadores  prefieren  traducir  cíi  en  relación  a “estar 
en  silencio”,  “quedarse  en  silencio”  (ver  Charles  Augustus  Briggs  y 
Emilie  Grace  Briggs.  A Critical  an  Exegetical  Commentary  on  The 
Book  of  Psalms,  op.  cit.,  p.  467). 
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El  tercer  momento,  v.  3,  es  una  frase  donde  aparece  de  nuevo 
el  nombre  “Yahveh”  como  en  el  primero,  dando  un  toque  no 
solo  de  cierre,  sino  también  de  la  unidad  del  salmo. 

12.3.  Comentarios  exegéticos 

Este  es  uno  de  los  salmos  más  cortos  del  conjunto.  Y como  se 
suele  afirmar,  uno  de  los  más  bellos  en  todo  el  salterio.76  Da  la 
impresión  de  que  se  tata  de  una  continuación  del  Salmo  1 30. 
Casi  de  forma  general,  este  salmo  es  clasificado  entre  los  salmos 
de  confianza.77  De  todas  maneras,  vale  indicar  que  autores 
como  Gonzalo  Flor  Serrano78  entienden  que  se  trata  de  un  salmo 
relacionado  con  confesiones  negativas  o de  inocencia. 

Erhard  S.  Gerstenberger  prefiere  una  salida  conciliadora  y 
sostiene  que  una  doble  designación  es  justificada,  por  lo  que  se 
trata  de  un  canto  de  confianza  y confesión  de  fe.79  En  este 
mismo  sentido,  Walter  Beyerlin  considera  el  salmo  como  una 
confesión  individual  de  confianza  y al  mismo  tiempo  didáctico 


76 

Artur  Weiser.  The  Psalms,  op.  cit.,  p.  776. 

Mitchell  Dahood.  Psalms  III,  op.  cit.,  p.  238;  Peter  F.  Ellis.  Os  homens 
e a mensagem  do  AT.  Aparecida:  Editora  Santuario,  1985,  p.  405;  Hans- 
Joachim  Kraus.  Psalms  6’- 150,  op.  cit.,  p.  470;  Bernard  P.  Robinson. 
“Form  and  Meaning  in  Psalm  131”,  en  Estudios  Bíblicos.  Madrid: 
Facultad  de  Teología  San  Damasco,  1999,  p.  667;  José  Bortolini. 
Conhecer  e rezar  os  Salmos,  op.  cit.,  p.  543. 

78 

Gonzalo  Flor  Serrano.  “Como  un  niño  a hombros  de  su  madre  — 
observaciones  sobre  el  salmo  131”,  en  Communium  Memoriam. 
Sevilla:  Provincia  Dominicos,  vol.  34,  n.  1 (200 1 ),  pp.  93- 101. 

79 

Erhard  S.  Gerstenberger.  Psalms  parí  II  and  Lamentations,  op.  cit., 
p.  361. 
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sapiencial.80  Carlos  Mesters  lo  ve  como  un  testimonio  de  una 
persona  sabia,  transmitiendo  la  riqueza  de  su  experiencia  de 
vida.81 

Creo  que  el  v.  3,  aun  cuando  sea  considerado  añadidura,  ha 
sido  determinante  para  la  clasificación  del  salmo  como  de 
confianza.  Sin  embargo,  de  acuerdo  con  el  comienzo  del  salmo 
no  parece  ser  la  única  clave  de  clasificación.  Señalo  la  manera 
breve  en  que  el  texto  es  construido,  lo  que  da  la  impresión  de 
que  se  trata  de  ideas  sueltas.  Frente  a esto,  llama  mi  atención 
la  forma  delicada,  tranquila,  en  que  las  ideas  van  siendo 
colocadas,  dejando  ver  la  coherencia  en  cada  una  de  las 
cuestiones.  Esta  puede  ser  la  razón  por  la  que  autores  como 
Mesters  y Beyerlin  hayan  intuido  el  carácter  sapiencial  del 
salmo.  Clasificación  con  la  que  estoy  de  acuerdo. 

En  el  primer  momento,  v.  Ib,  da  la  impresión  de  afirmarse  por 
medio  de  frases  negativas,  el  sentir  de  alguien  delante  de  las 
oportunidades  de  actuar  como  el  medio  comúnmente  determina. 
Por  eso,  las  palabras  son  pocas  para  expresar  lo  que  está 
sucediendo.  Es  a través  de  los  órganos  como  “corazón”,  “ojos” 
y,  de  manera  indirecta,  los  “pies”  (v.  1),  que  parece  hablarse 
del  contexto  en  que  vive  la  persona  que  escribió  o está  usando 
este  texto.  Se  puede  conocer  acerca  de  este  contexto  a través 
de  las  fases  negativas:  “no  exaltó  mi  corazón”,  “no  elevó  mis 
ojos”,  “no  me  hizo  caminar  en  grandeza”. 

Esas  tres  frases  negativas  no  son  sino  afirmaciones  que  se 
hacen  para  explicar  un  tipo  de  comportamiento.  En  el  mundo 
hebreo  puede  entenderse  el  “corazón”  como  mente,  en  este 


80 

Citado  en  ídem. 

Carlos  Mesters.  Peregrino  ñas  estradas  de  um  mundo  desigual  — 
Salmos  de  romaria.  Sao  Paulo:  Paulus,  1998,  p.  48. 
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caso,  una  mente  exaltada  es  capaz  de  maquinar  acciones  que 
causen  desgracia.  Y frecuentemente  es  una  acción  relacionada 
con  el  poder  para  dominar  como  muestra  2Cr  26, 1 6. 

Del  mismo  modo,  el  mirar  altivo,  que  generalmente  está 
acompañado  del  corazón  exaltado,  es  una  actitud  despreciada 
por  Yahveh,  pues  es  un  mirar  que  desprecia  a otras  personas. 
Ambas  actitudes  son  causa  del  orgullo  (Pr  6, 1 6;  2 1 ,4;  30, 1 3). 
Quien  tiene  esas  actitudes  está  preocupado  por  grandes  cosas, 
despreciando  las  pequeñas.  Las  “grandezas  y maravillas”  de 
los  poderosos  oprimen.82  Según  algunas  referencias  de  textos 
bíblicos,  solo  Yahveh  hace  cosas  grandes  y maravillosas  (SI 
86,10;  136,4;  145,5).  En  este  sentido,  este  Salmo  131  es  una 
manera  de  explicar  cómo  no  hacer  parte  del  mundo  de  los 
“arrogantes”  denunciado  en  el  Salmo  123. 

El  segundo  momento,  v.  2,  está  en  relación  de  contraste  con  el 
primero.  Como  ya  se  dijo,  este  momento  es  introducido  con  la 
partícula  condicional  que  traduje  por  “sino”,  seguida  de  la 
afirmación  “calmé  e inmovilicé  mi  garganta”  (v.  2a),  más  los 
complementos  (v.  2b-c),  “como  bebé  sobre  mí,  su  madre”, 
“como  bebé  sobre  mi  garganta”. 

Reconozco  que  el  primer  momento  que  describe  la  actitud  del 
salmista  delante  de  la  realidad  que  parece  convidar  a practicar 
el  orgullo  y la  opresión,  es  mejor  entendido  en  el  segundo 
momento.  Esta  vez,  con  la  explicación  se  confirma  lo  que  no 
fue  hecho.  Y para  ampliar  esa  explicación  se  da  ejemplo  de 
cómo  se  consiguió  esa  actitud.  En  ese  sentido,  el  salmo  1 3 1 
está  colocado  en  la  misma  línea  del  salmo  1 25. 


" Ver,  ídem ; Charles  Augustus  Briggs  y Emilie  Grace  Briggs.  Critical 
and  Exegetical  Commentary,  op.  cit.,  p.  466;  Bernard  P.  Robinson. 
“Form  and  Meaning  in  Psalm  131”,  op.  cit.,  p.  182. 
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Finalmente,  el  llamado  a Israel  a esperar  en  Yahveh,  en  primer 
lugar,  conecta  con  el  primer  momento  del  salmo.  En  segundo 
lugar,  muestra  que  lo  dicho  en  el  v.  1 puede  ser  entendido  como 
una  denuncia  de  que  se  espera  que  Yahveh  intervenga, 
precisamente,  por  el  comportamiento  por  el  cual  se  opta  en  el 
v.  2.  Se  espera  su  intervención  como  en  SI  130,8.  Estaré 
retomando  esta  reflexión  en  el  próximo  capítulo,  específicamente 
en  el  ítem  en  el  que  discutiré  sobre  la  imagen  de  las  mujeres 
dentro  del  conjunto  de  salmos. 

12.4.  Contexto 

El  Salmo  1 30  podría  entenderse  dentro  del  contexto  expuesto 
en  el  Salmo  123,  donde  se  hace  una  crítica  a personas 
arrogantes  y orgullosas.  En  ese  sentido,  no  estoy  de  acuerdo 
con  autores  que  clasifican  el  salmo  como  siendo  un  salmo  real.83 
Entiendo  que,  más  bien,  es  expresión  de  personas  sabias  que 
quieren  tener  un  comportamiento  diferente  del  propuesto  por 
el  contexto  al  que  pertenecen.  Una  actitud  sabia  que  enseña 
que  hay  que  proteger  la  vida  sin  tener  que  hacer  lo  que  el  sistema 
más  general  está  esperando,  vale  decir,  sin  caer  en  las  mismas 
prácticas  que  oprimen.  En  otro  particular,  algunos  autores  fechan 
el  salmo  en  la  época  post  del  postexilio.84 


83 

Ver,  por  ejemplo,  Mitchell  Dahood,  quien  insiste  en  que  este  salmo 
puede  haber  sido  cantado  por  el  rey  ( Psalms  III,  op.  cit.,  p.  238). 

Charles  Augustus  Briggs  y Emilie  Grace  Briggs.  Critical  and 
Exegetical  Commentary,  op.  cit.,  p.  466. 


Encuentro  con  los  Salmos  de  Subida 


157 


13.  Salmo  132:  Con  comida,  pan 
y nuevos  vestidos  — el  grito  será  de  júbilo 

Este  salmo  parece  meterse  con  memorias  antiguas  para  hablar 
de  la  realidad  actual.  Temas  que  parecen  ayudar  a recordar  las 
motivaciones  concretas  que  mueven  el  grupo:  falta  pan,  comida, 
nuevos  vestidos. 

13.1.  Traducción  del  texto  hebreo 

1 Canto  de  las  subidas. 

Recuerda  Yahveh  a David  con  todos  sus  esfuerzos, 
2Cuando  él  juró  para  Yahveh, 

prometió  para  el  poderoso  Jacob. 

3“No  entraré  en  tienda,  mi  casa. 

No  subiré  sobre  la  cama  de  mi  lecho. 

4No  daré  sueño  para  mis  ojos, 
para  mis  parpados  sueño. 

5Hasta  conseguir  lugar  para  Yahveh, 

lugar  de  morada  para  el  poderoso  de  Jacob”. 

6¡Ea! 

Escuchamos  a ella  Éfrata 
Encontramos  a ella  en  los  campos  de  Jaar. 

7Entramos  para  lugar  de  su  morada, 

curvándonos  hacia  estrado  de  sus  pies. 

8Levántate  Yahveh  para  tu  lugar  de  descanso, 

tú  y arca  de  tu  fuerza. 

9Tus  sacerdotes  vestirán  lo  justo 
y tus  fieles  gritarán  de  júbilo 
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10  Por  causa  de  David,  tu  siervo, 

no  rechaces  rostro  de  tu  mesías. 

1 1 Juró  Yahveh  a David  fidelidad,  no  devolverá  desde  ella 

“a  partir  del  fruto  de  tu  vientre, 
colocaré  en  dirección  a tu  trono”. 

12Si  tus  hijos  guardan  mi  alianza 

y mi  testimonio  que  les  enseñaré 

en  especial  sus  hijos  por  siempre 

sentarán  sobre  tu  trono. 

13Es  que  Yahveh  acogió  Sión 

la  deseó  para  su  morada. 

14Esta  (es)  mi  descanso  por  siempre 

aquí  habitaré. 

Es  que  la  deseé 
15Bendeciré  su  comida 

sus  pobres  saciaré  con  pan 
16Y  vestiré  sus  sacerdotes  con  liberación 
y sus  fieles  gritarán  de  júbilo. 

17 Allá  haré  brotar  chifles  para  David 

prepararé  lámpara  para  mi  Mesías. 

18Sus  enemigos  haré  vestir  vergüenza 
y sobre  él  florecerá  diadema. 

13.2.  Analizando  la  estructura 

La  estructura  de  este  salmo  huye  del  modelo  encontrado  en  los 
demás  salmos  del  conjunto.  El  primer  detalle  a plantear  es  la 
cantidad  de  versículos.  Como  ya  expliqué  en  el  capítulo  1 , los 
salmos  del  conjunto  son  cortos,  el  más  largo  tiene  nueve 
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versículos.  Luego,  el  Salmo  1 32  es  un  salmo  peculiar.85  Además, 
muestra  la  mano  de  los  redactores  en  la  formación  del  conjunto. 

Para  mi  interés,  me  limitaré  a ver  rápidamente  las  partes  en 
que  puede  ser  dividido  el  texto  y cómo  esas  partes  se  conectan, 
sin  la  preocupación  de  profundizar  en  el  análisis  de  la  estructura. 
Lo  que  quiero  con  este  salmo  es  ver  si  parte  de  su  contenido 
está  en  sintonía  con  los  demás  salmos.  En  ese  sentido,  para 
una  mejor  comprensión  escojo  dividir  el  texto  en  cuatro  estrofas: 
vv.  lb-5,  vv.6-10,  w.  11-12  y vv.  13-1 8.8<s  La  primera  impresión 
es  que  estas  estrofas  parecen  estar  desligadas  una  de  la  otra. 

En  la  primera  estrofa,  vv.  lb-5,  está  la  frase  imperativa 
Tn5  mrp-rár  “recuerda  Yahveh  a David  con  todos  sus  esfuer- 
zos” (v.  1 b).  El  término  irto  que  traduje  por  “esfuerzos”,  deriva 
de  la  raíz  ruu  “oprimir”,  “violentar”.  Están  también  los  perfec- 
tos yatí]  “juró”,  y im  “prometió”  (vv.  2a  y b).  En  la  segunda 
estrofa,  vv.  6-10,  se  distingue  una  forma  imperativa,  noip 
“levántate”  (v.  8a),  en  relación  de  correspondencia  con  la  expresión 
p'Tnaa1?  “vestirán  lo  justo”  (v.  9a),  y urr  “gritarán  de  júbilo” 
(v.  9b),  ambas  expresiones  acompañando  respectivamente  a 
los  sustantivos  ]ró  “sacerdote”,  y *ron  “fieles”. 

En  la  tercera  estrofa,  vv.  11-12,  de  nuevo  la  forma  perfecta 
»atíi  “juró”,  lo  que  conecta  con  la  primera  estrofa,  y aparecen 
también  los  nombres  “David”  y “Yahveh”.  Se  destacan  los  sustan- 


85  . . 

Varios  autores  reconocen  esta  característica  (ver:  Corrine  L.  Patton. 
“Psalm  132  — A Methological  Inquiry”,  en  The  Catholic  Biblical 
Quarterly,  vol.  57,  n.  4 (1995),  p.  646). 

Ver  Anti  Laato.  “Psalm  132  and  the  Development  of  the  Jerusalemite/ 
Israelite  Roy  al  Ideology”,  en  The  Catholic  Biblical  Quarterly,  vol. 
54,  n.  1 (1992),  p.  50;  José  Bortolini.  Conhecer  y rezar  os  Salmos,  op. 
cit.,  p.  546. 
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tivos  rax  “fidelidad”  (v.  1 1),  en  correspondencia  con  ■nao 
“a  partir  del  fruto  de  tu  vientre”  (v.  lia),  y '■¡‘tno::1?  rvtíK 
“colocaré  en  dirección  a tu  trono”  (v.  11b).  En  el  v.  12  se 
encuentra  otra  vez  el  término  “trono”,  como  en  el  v.  11. 

La  última  estrofa,  vv.  13-18,  se  inicia  con  la  partícula  -s  “es 
que”,  dando  la  impresión  que  se  trata  de  una  gran  explicación 
sobre  lo  dicho  en  las  estrofas  anteriores.  De  nuevo  se  habla  de 
“David”  en  correspondencia  con  rrtíp  “Mesías”,  como  en  el  v. 
1 0.  Se  puede  observar  asimismo  la  relación  de  correspondencia 
entre  los  vv.  2 y 1 1.  El  v.  16  repite  el  término  tía1?  “vestir”, 
ahora  acompañado  de  que  traduje  por  “liberación”. 

A diferencia  de  una  primera  impresión,  las  repeticiones 
semánticas  y sintácticas  parecen  mostrar  que  existe  conexión 
entre  cada  una  de  las  estrofas.  A través  de  todo  el  texto  observo 
formas  pasadas  que  parecen  mezclarse  con  el  presente  y el 
futuro.  Igualmente  llama  mi  atención  la  presencia  de  lenguaje 
alusivo  a lo  femenino,  como  “vientre”,  m<  “firmeza”,  y su  corres- 
pondencia con  el  sufijo  pronominal  femenino  nsap  “a  partir  de 
ella”87  (v.  lia);  así  también  rmyatjJ  “escuchamos  a ella”.88 

13.3.  Comentarios  exegéticos 

Este  salmo  frecuentemente  es  clasificado  entre  los  salmos 
reales,  aunque  no  existe  nada  dentro  del  texto  con  que  se  pueda 


87 

Ver  Loren  D.  Crow.  The  Songs  of  Ascents,  op.  cit. , p.  101. 

88 

El  sufijo  femenino  que  acompaña  esta  forma  verbal,  ha  sido  razón 
de  discusión.  De  todas  modos,  aunque  sin  tener  una  explicación 
satisfactoria,  las  explicaciones  llevan  a entender  que  se  está  haciendo 
referencia  al  Arca,  a pesar  de  que  también  pueda  ser  que  se  haga 
referencia  al  juramento  hecho  en  el  v.  2,  el  cual,  según  Mitchell  Dahood, 
se  trata  de  sebuah,  “juramento”,  que  en  hebreo  es  una  palabra 
femenina  (ver  Psalms  III,  op.  cit.,  p.  244). 
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afirmar  de  forma  precisa  la  figura  del  rey.  Es  importante  señalar 
que  el  texto  parece  ser  una  mezcla  de  súplica  con  esperanza, 
ambas  expresadas  por  medio  de  memorias  del  pasado,  la 
realidad  presente  y el  deseo  de  un  futuro  distinto. 

En  la  primera  estrofa,  vv.  1 -5,  el  tema  parece  girar  en  tomo  a 
la  memoria.  En  el  v.  1 está  el  pedido  a Yahveh  de  acordarse  de 
los  “esfuerzos”  de  David,  del  juramento  que  David  hizo  de  hallar 
una  morada  (vv.  3-5).89  Ese  juramento  parece  haberse  cumplido 
en  la  segunda  estrofa,  cuando  se  afirma  haber  hallado  esa 
morada  (vv.  7-8).  Creo  que  el  cumplimiento  del  juramento  tiene 
como  consecuencia  dos  cuestiones:  una  promesa  y un  pedido 
de  los  vv.  9-10:  “tus  sacerdotes  vestirán  lo  justo  y tus  fieles 
gritarán  de  júbilo”  (v.  9)  y “por  causa  de  David,  tu  siervo,  no 
rechaces  rostro  de  tu  Mesías”  (v.  10). 

Como  consecuencia  de  esas  dos  últimas  cuestiones  y, 
principalmente,  del  pedido  en  el  v.  10,  el  tema  presente  en  la 
tercera  estrofa,  vv.  1 1 - 1 2,  es  acerca  del  “juramento  de  Yahveh 
para  David”,  referente  al  trono  para  la  descendencia  de  David. 

Hasta  el  momento,  vale  resaltar  cómo  David  ha  sido 
identificado:  quien  hace  “esfuerzos”  (v.  Ib),  término  que  es 
sinónimo  de  “fatigado”,  “oprimido”  (como  en  los  Salmos  1 20;  1 27 ; 
1 29).  David  es  alguien  que  cumple  delante  de  Yahveh.  Y,  Yahveh 


89 

Con  ese  recuerdo  parecen  estar  mezcladas  algunas  memorias:  una 
es  la  de  Yahveh  de  la  tienda,  de  la  floresta,  y la  otra  la  del  Templo  (2Sm 
7).  (Ver  Mitchaell  David  Coogan.  Stories  from  Ancient  Canaan. 
Pensylvania:  Westminster  Press,  1978,  pp.  75-85).  Pero  también  hay 
influencia  de  la  literature  egipcia  y de  la  majestad  del  Faraón  sobre  el 
poder  divino.  Así,  con  la  promesa  de  una  “casa”  para  Yahveh,  se 
asegura  la  promesa  de  la  dinastía  para  David,  mostrando  cómo  la 
mentalidad  religiosa  hebrea  adaptó  la  fórmula  egipcia  (Ronald  J. 
Williams.  “Egipto  e Israel”,  op.  cit .,  pp.  283s.). 
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también  cumple  con  él  y su  descendencia.  Todo  esto  me  hace 
pensar  que  quienes  están  por  detrás  de  este  salmo  no  solamente 
parecen  colocarse  como  representantes  de  esa  descendencia, 
sino  que  en  situaciones  actuales  de  opresión  se  reconocen  como 
el  propio  David.  Son  esas  personas  las  que  ahora  prometen 
que  “tus  sacerdotes  vestirán  lo  que  es  justo”  (v.  9)  y piden  a 
Yahveh  que  cumpla,  así  como  lo  hizo  con  David. 

Los  vv.  13-18  recuerdan  que  Yahveh  escogió  Sión  porque  Él  la 
deseó.  Por  eso,  allá  sucederán  cosas  grandiosas:  “comida 
bendecida”,  “pobres  saciados  de  pan”  (v.  15),  “sacerdotes 
vestidos  de  liberación”  (v.  16),  “enemigos  vestirán  vergüenza” 
(v.  1 8).  El  texto  vuelve,  entonces,  al  v.  9.  El  “justo”  al  que  se 
hizo  referencia,  ahora  es  identificado.  Es  la  liberación.  En  ese 
sentido,  me  parece  que  el  salmo  no  trata  temas  sueltos,  sino 
memorias  que  se  conjugan  con  el  presente  y el  futuro. 

Por  lo  visto  hasta  este  momento,  puedo  afirmar  que  este  salmo 
retoma  temas  importantes,  trabajados  en  otros  salmos  del 
conjunto.  Como  indiqué  antes,  aquí  está  presente  el  tema  del 
trabajo  a través  de  la  memoria  de  los  “esfuerzos  de  David”. 
De  igual  forma,  esa  última  cuestión  sobre  la  necesidad  de  que 
halla  “comida”,  “pan”,  es  pertinente  en  el  contexto  que  vengo 
analizando,  en  especial,  el  Salmo  1 27.  Finalmente  con  el  v.  18 
volvemos  a SI  129,5.  Todo  esto,  puede  ser  indicativo  del  por 
qué  este  salmo  hace  parte  del  conjunto. 

13.4.  Contexto 

El  contexto  que  parece  estar  por  detrás  de  este  salmo  tiene  que 
ver  con  desvío,  tanto  político  como  religioso.  Un  contexto  en  el 
que  es  necesario  que  los  sacerdotes  usen  otras  vestimentas,  las 
vestimentas  de  la  salvación,  y donde  la  comida  sea  bendecida 
para  que  las  personas  puedan  comer.  Así,  el  texto  parece  ser 
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una  crítica  a un  sistema  donde  se  hace  necesario  recordar  viejas 
tradiciones,  viejos  ideales,  para  que  pueda  florecer  la  vida. 

Frente  a esto,  entiendo  que  más  que  ser  un  salmo  que  habla  del 
rey,  se  trata  de  un  salmo  que  deja  ver  la  realidad  limitada  de  las 
personas  que  pueden  estar  por  detrás  del  salmo.90  En  verdad, 
parece  usarse  temas  antiguos  para  criticar  la  realidad  actual  y 
poder  proyectar  salidas  de  salvación,  de  comida,  de  pan,  de 
nuevas  vestimentas. 


14.  Salmo  133:  ¡Qué  bueno  es 
que  estemos  juntos/as! 

Este  salmo  parece  expresar  de  manera  explícita  lo  que  en  los 
otros  salmos  aparecía  implícitamente.  Es  el  reconocimiento  de 
lo  comunitario.  Estar  juntos/as  es  bueno. 

14.1.  Traducción  del  texto  hebreo 

1 Canto  de  las  subidas  para  David. 

¡Ea!  Que  bueno  y que  agradable  habitar  hermanos  en 
especial  juntos. 

2Como  aceite  de  oliva,  el  bueno,  sobre  la  cabeza, 
descendiendo  sobre  la  barba, 
barba  de  Aarón 

la  que  baja  de  acuerdo  con  su  medida. 
3Como  rocío  del  Hermón 

el  que  baja  sobre  el  monte  de  Sión. 

Es  que  allá  ordenó  Yahveh  la  bendición,  vida  hasta  siempre. 

90  Ver  Domingos  Zamagna.  “O  salmo  132”,  en  Estudos  Bíblicos,  n.  23. 
Petrópolis:  Vozes,  1989,  pp.  39-44. 
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14.2.  Analizando  la  estructura 

Este  salmo,  como  el  131,  es  corto.  Está  formado  por  tres 
versículos,  en  los  cuales  se  distingue  una  introducción,  v.  Ib. 
Esta  introducción  consiste  en  una  afirmación  donde  indico  las 
partículas  n:n  “¡ea!”  y oa  “en  especial”. 

Los  vv.  2-3  se  caracterizan  por  ser  dos  comparaciones  que  se 
abren  en  explicaciones.  El  v.  2 contiene  una  frase  principal  y 
tres  secundarias.  En  él  se  destacan  las  construcciones  ’srby 
“de  acuerdo  con”91 , y rnrra  “su  medida”.92  El  v.  3 comprende 
una  frase  principal  y dos  secundarias.  La  última  frase  se  inicia 
con  la  partícula  '3  “es  que”,  dando  la  impresión  de  que  cierra  la 
llamada  de  atención  del  inicio  (v.  1 b). 

14.3.  Comentarios  exegéticos 

Se  puede  afirmar  que  la  forma  directa  como  está  construida  la 
introducción,  v.  Ib,  recuerda  textos  sapienciales,  al  estilo  de 
Ecl  4,9. 

Todo  el  texto  parece  ser  un  proverbio,  mediante  el  cual  se  quiere 
transmitir  una  enseñanza.  Entiendo  que  la  enseñanza  está 
centrada,  en  primer  lugar,  en  la  necesidad  “de  los  hermanos 
habitar  juntos”,  lo  que  dice  sobre  la  unidad  del  grupo.  Y,  en 
segundo  lugar,  cómo  debe  ser  ese  “habitar”.  Los  vv.  2-3b 


91 

Para  profundizar  sobre  esta  construcción  ver.  Bruce  K.  Waltke  y 
Michael  Patrick  O'  Connor.  An  Introduclion  to  Biblical  Hebrew  Synta. 
Winona  Lake:  Eisenbrauns,  1990,  p.  221. 

92 

" Estoy  siguiendo  la  propuesta  de  que  este  término  es  el  plural  de  rnp 
“medida”,  “dimensión”,  “tamaño”,  y no  is  “vestimenta”,  “vestuario”, 
“vestido”. 
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presentan  imágenes  de  las  que  se  puede  pensar  son  recursos 
para  explicar  lo  que  se  quiere  enseñar.  Por  eso  están  las 
comparaciones,  donde  se  resaltan  la  figura  de  Aarón  y el 
Hermón. 

El  v.  Ib  parece  estar  relacionado  a los  demás  versos.  El  modo 
como  se  habla  de  la  unidad  no  necesariamente  se  refiere  a la 
forma  de  habitar  próxima  o en  el  mismo  lugar.  Pero  se  trata  de 
una  forma  de  habitar  que  tiene  como  resultado  la  “bendición”  y 
la  “vida  hasta  siempre”  (v.  3c).  En  ese  sentido,  el  salmo  puede 
ser  una  crítica  del  grupo  que  hace  esta  propuesta  a la  manera 
de  habitar  que  está  siendo  experimentada. 

En  el  v.  2 se  relaciona  la  figura  de  Aarón93  con  el  “buen  aceite”, 
una  expresión  que  puede  ser  usada  no  para  hablar  del  aceite 
sagrado  usado  en  fiestas  de  consagración  de  sacerdotes,  como 
Ex  30,22-23,  sino  del  aceite  usado  como  cosmético,  para  dar 
frescor.94 

Contrario  a lo  afirmado  por  algunos  autores95 , lo  apuntado 
anteriormente  puede  indicar  que  el  grupo  que  está  por  detrás 
de  este  salmo  no  es  de  sacerdotes.  Entiendo  que  el  “aceite  de 
oliva”  lleva  de  nuevo  a una  imagen  relacionada  con 
productividad,  abundancia,  tal  como  analizamos  en  SI  128,3. 
Este  aceite  bajando  sobre  la  “barba”  la  hace  ser  tan  copiosa 
que  cubre  todo  el  cuerpo  de  Aarón,  “de  acuerdo  con  su  medida” 
(v.2d). 


Un  personaje  prototipo  de  los  sacerdotes  en  Israel. 

94 

Para  profundizar,  ver  Hans-Joachim  Kraus.  Psalms  60-150,  op.  cit., 
pp.  485s. 

95 

José  Bortolini.  Conhecer  e rezar  os  Salmos,  op.  cit.,  pp.  549-551. 
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En  otro  aspecto,  hay  correspondencia  entre  la  imagen  del 
“aceite  bajando  sobre  la  barba  de  Aarón”  (v.  2)  y el  “rocío  del 
Hermón  bajando  sobre  Sión”  (v.  3-ab).  Posiblemente  lo 
importante  en  esta  segunda  imagen  no  es  la  relación  geográfica 
entre  Hermón,  al  norte,  y Sión  en  el  sur,  sino  la  riqueza  de  la 
vida  y fertilidad  de  la  que  está  cargada  la  imagen.  Y,  de  ese 
modo,  las  dos  imágenes  están  en  relación  de  correspondencia. 
Es  en  ese  sentido  de  vida  y fertilidad  que  sugiero  entender  el 
“habitar,  en  especial  juntos”  del  v.  Ib. 

En  la  última  frase  aparece  la  centralidad  de  Sión  desde  donde 
Yahveh  bendice  (v.  3c).  Entiendo  que  esta  frase  conecta  con 
la  intención  de  los  redactores.  Yahveh  es  la  divinidad  central  y 
Sión  la  ciudad  de  su  morada.  Con  eso,  el  grupo  se  presenta  con 
autoridad  para  criticar  y proponer  nuevas  formas  de  relaciones. 


14.4.  Contexto 

Después  de  lo  dicho,  vale  subrayar  que  el  contexto  del  Salmo 
1 33  refleja  una  preocupación  que  va  de  lo  familiar  a lo  social. 
Por  eso  la  característica  sapiencial  del  texto.  La  insistencia  en 
la  bendición  desde  Sión  refleja,  como  en  los  Salmos  1 28;  1 29; 
131;  132,  posiblemente,  el  esfuerzo  del  grupo  de  mostrar 
autoridad  religiosa  delante  de  quien  piensa  tenerla.  En  realidad, 
para  expresar  esa  autoridad  es  importante  estar  juntos/as. 


15.  Salmo  134: 

Es  hora  de  intercambiar  bendición 

Este  salmo  cierra  la  tercera  parte.  Él  funciona  como  conclusión. 
Las  personas  parecen  haber  llegado  donde  querían,  el  Templo. 
La  propuesta  parece  ser  que  quien  llegó  bendiga  a Yahveh  y 
reciba  la  bendición  de  Él.  Da  la  impresión  que  estas  personas 
suprimieron  la  función  de  los  sacerdotes. 
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15.1.  Traducción  del  texto  hebreo 

1 Canto  de  las  subidas 

¡Ea!  Bendecid  a Yahveh  todos  siervos  de  Yahveh 

los  que  permanecen  en  la  casa  de  Yahveh  en  las  noches. 
2Levanten  sus  manos,  santos, 

y bendigan  a Yahveh 
3Te  bendecirá  a ti  Yahveh  desde  Sión 

el  que  hace  cielos  y tierra. 

15.2.  Analizando  la  estructura 

Se  trata  del  tercer  salmo  corto  dentro  del  grupo.  Como  los 
Salmos  1 3 1 y 1 33,  este  salmo  lo  componen  tres  versículos  que 
parecen  estar  en  relación  de  correspondencia.  En  los  tres 
versículos  aparece  la  raíz  ya  “bendecir”,  en  diferentes  formas 
verbales.  Los  primeros  versículos,  vv.  lb-2,  están  en  plural,  en 
tanto  que  en  el  v.  3 prevalece  la  forma  singular.  Yahveh  aparece 
cinco  veces  en  todo  el  texto. 

El  v.  Ib  está  formado  por  dos  frases.  La  primera  se  inicia  con 
la  partícula  n:n  “¡ea!”,  la  segunda  es  una  frase  secundaria.  El 
v.  2 consta  también  de  dos  frases  imperativas,  donde  se 
destinguen  las  formas  verbales  “¡levanten!”,  formando  la 
expresión  dzsthkíd  que  traduje  como  “¡levanten  sus  manos, 
santos!”96,  y “¡bendigan!”.  El  v.  3 está  igualmente  formado 
por  dos  frases,  siendo  la  segunda  secundaria. 


% 

Frecuentemente  el  término  s~ip  es  traducido  como  localidad,  es 
decir,  con  el  significado  de  lugar.  Por  eso,  la  expresión  es  traducida 
como  “levanten  sus  manos  hacia  el  santuario”  (Charles  Augustus 
Briggs  y Emilie  Grace  Briggs.  A Critical  and  Exegetical 
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15.3.  Comentarios  exegéticos 

El  Salmo  134  es  frecuentemente  considerado  como  un  canto 
litúrgico.  Es  el  último  del  conjunto  de  Salmos  de  Subida  o 
Peregrinación. 

Los  vv.  lb-2  están  en  relación  de  correspondencia.  Parecería 
que  el  v.  2 es  una  explicación  o ampliación  del  v.  Ib.  El  salmo 
se  inicia  con  un  llamado  de  atención,  se  dirige  a los  “siervos  de 
Yahveh”.  Esos  “siervos”  son  definidos  como  “los  que 
permanecen  en  la  casa  de  Yahveh  en  las  noches”  (v.  Ib). 
Entiendo  que  se  trata  de  los  que  permanecen  “por  la  noche”, 
es  decir,  durante  la  noche,  como  en  SI  16,7;  92,3.  Esto  no 
significa  que  sea  siempre  así;  descarto  la  posibilidad  de  que  el 
salmo  esté  refiriéndose  exclusivamente  a funcionarios  del 
Templo,  o a sacerdotes.97  Más  bien,  me  inclino  a pensar  que  el 
texto  está  en  relación  de  correspondencia  con  quien  aguarda  a 
Yahveh  como  en  SI  1 30,5,  quien  camina  en  Sus  camino. 

De  este  modo,  esos  “siervos”  están  en  relación  de  corres- 
pondencia con,  a quien  se  pide  “levantar  las  manos”,  “santos” 
(v.  2a).  Entonces,  estamos  ante  una  correspondencia  entre: 
“siervos”,  “los  que  permanecen  a lo  largo  de  noche”  y los 


Commentary...,  op.  cit.,  p.  477;  Mitchell  Dahood.  Psalms  III,  op.  cit., 
p.  254.  De  cualquier  modo,  prefiero,  por  el  análisis  que  vengo 
realizando,  traducir  shp  en  el  sentido  colectivo  de  cosa  o persona 
sagrada,  como  en  SI  77,  14  (ver  Diccionario  Hebraico-Porugués  & 
Aramaico-Portugués,  op.  cit.,  pp.  21  ls.). 

97 

Generalmente,  el  pasar  la  noche  en  el  Templo  se  relaciona  con  el 
ministerio  de  los  levitas,  como  en  lCr  9,33.  No  obstante,  esa  referencia 
puede  asimismo  estar  relacionada  con  un  culto  nocturno  especial 
como,  por  ejemplo,  la  fiesta  de  los  Tabernáculos.  Textos  como  Is  30,29 
muestran  que  la  comunidad  podía  reunirse  para  fiesta  en  la  noche. 
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“santos”.  Es  a esos  que  el  v.  3 está  dirigido,  “te  bendeciré  a ti 
Yahveh,  desde  Sión”.  Los  tres  versículos  están  íntimamente 
relacionados.  Recordando  al  mismo  tiempo  que  es  Él  quien 
“hace  cielos  y tierra”,  como  en  SI  121,2  y 124,8. 

15.4.  Contexto 

Parece  que  el  contexto  de  este  salmo  es  el  de  celebración 
litúrgica.  Un  espacio  donde  la  bendición  puede  fluir  en  dos 
direcciones.98  Ella  va  desde  lo  humano  a lo  divino  (vv.  lb-2),  y 
de  lo  divino  hasta  lo  humano  (v.  3).  De  esa  manera,  el  sentido 
de  lo  sagrado  es  desplazado,  o más  bien,  puesto  en  movimiento. 
Entonces,  se  puede  hablar  de  un  ambiente  de  fiesta.  La  bendición 
fluye  en  medio  de  la  fiesta.  Esto  tiene  relación  con  el  estar 
juntos,  como  en  los  Salmos  1 28  y 1 33. 

¡ Por  fin ! Las  personas  están  en  el  Templo,  en  la  fiesta.  Después 
de  toda  la  crítica,  a nivel  político,  religioso,  económico,  no  queda 
otra  cosa  que  mostrar  el  poder  del  grupo.  Yahveh  está  con 
ellos/ellas.  La  bendición  puede  circular.  Pueden  bendecir  a 
Yahveh  y recibir  la  bendición  de  Él,  sin  mediación  de  los 
sacerdotes. 


16.  Algunos  elementos  que  ayudan  a concluir 

Procuré  conocer  los  Salmos  de  Subida  o Salmos  de 
Peregrinación  a partir  de  sus  particularidades,  incluyendo  sus 


98 

Pierre  Auffret  afirma  que  la  bendición  de  los  siervos,  forma  parte  del 
gran  ritmo  de  la  noche  y el  día,  en  cuanto  que  la  bendición  de  Yahveh 
se  relaciona  con  quien  hace  cielos  y tierra  (ver:  “Note  on  the  Literary 
Structure  of  Psalm  1 34”,  en  Journal  for  the  Study  of  the  Oíd  Testament, 
vol.  45  (1989),  pp.  87-89). 
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contextos.  Como  unidad  literaria,  cada  salmo,  tiene  una  línea 
que  da  secuencia.  Esa  línea  de  secuencia  interna  amplia  su 
sentido  frente  a las  demás  unidades,  y en  un  sentido  de 
correlación.  Con  eso,  verifiqué  el  comportamiento  de  los  salmos 
como  conjunto.  Para  el  desarrollo  de  los  argumentos  fue  útil 
prestar  atención  a la  relación  teología-literatura.  Observé  cómo 
a partir  de  la  teología  se  explica  la  situación  y se  proponen 
alternativas. 

Al  finalizar  este  capítulo,  puede  dar  la  impresión  de  que  cada 
salmo  presenta  una  cuestión  diferente.  También  los  géneros 
literarios  son  diferentes,  tanto  entre  los  salmos  como  dentro  de 
un  mismo  salmo.  De  cualquier  modo,  entiendo  que  cuando  son 
vistos  como  conjunto,  ellos  contienen  más  que  temas  distintos, 
maneras  distintas  de  hablar  de  un  mismo  tema.  Con  eso  puedo 
afirmar  la  diversidad  que  caracteriza  el  conjunto. 

Verifiqué  una  situación  peculiar  en  el  conjunto.  En  cada  texto, 
individuos  o grupos  son  identificados  de  formas  diferentes.  Las 
identificaciones  parecen  estar  mediando  un  conflicto  entre  esos 
grupos.  Ese  conflicto  tiene  nombre,  se  trata  de  opresión  y 
resistencia.  A partir  del  Salmo  120,  que  abre  el  conjunto,  es 
posible  advertir  esta  cuestión:  “a  Yahveh,  en  la  opresión  para 
mí,  clamo  y me  responde”  (v.  1),  “qué  dará  para  ti  y qué 
aumentará  para  ti  lengua  engañosa”  (v.  3). 

La  afirmación  de  que  Yahveh  responde  cuando  se  clama  en 
medio  de  la  opresión  es  que  va  a permitir  desarrollar  una 
situación  delicada  entre  quien  sufre  opresión  y quien  está 
practicando  la  misma,  “lengua  engañosa”.  Y al  mismo  tiempo 
esto  va  a definir  la  situación  de  “guerra”  (v.  7)  contra  quien  se 
atreve  a hablar.  Luego,  en  cada  salmo  pueden  ser  identificados 
esos  grupos  a partir  de  las  particularidades  de  cada  uno,  pero 
dentro  de  una  visión  general  del  conflicto. 
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Sobre  el  tema  individual  de  cada  salmo,  se  observa  una  intención 
temática  general  que  posibilita  verlos  y sentirlos  como  conjunto. 
Esa  temática  general  estaría  funcionando  como  sombrero.  Está 
relacionada  con  el  objeto  que  mueve  esta  investigación,  opresión 
y resistencia.  Noto  que  estructuralmente  se  puede  apuntar  a 
una  organización  entre  los  salmos  que  permita  ver  de  manera 
ordenada  el  desarrollo  de  la  temática  general. 

Por  eso,  para  una  mejor  visualización  estructural  concluyo  que 
el  conjunto  está  constituido  por  tres  grandes  partes:  Salmos 
120-122;  Salmos  123- 129  y Salmos  130-134.  Cada  una  de  las 
partes  está  relacionada  con  la  otra,  de  modo  que  las  repeticiones 
tanto  a nivel  semántico  como  sintáctico  pueden  ser  observadas 
en  el  transcurso  del  análisis  de  los  textos. 

La  primera  parte,  Salmos  1 20- 1 22,  sirve  de  introducción  a todo 
el  conjunto.  En  ella  son  introducidos  los  personajes  que 
aparecen  a lo  largo  de  todo  el  conjunto.  De  forma  explícita 
están  en  el  Salmo  1 20,  tal  como  indiqué  anteriormente. 

Es  dicho  asimismo  sobre  las  actitudes  y el  estado  de  ánimo  de 
quien  está  por  detrás  de  estos  textos:  “yo  soy  por  la  paz  y ellos 
por  la  guerra”  (SI  120,7),  “levanto  mis  ojos  a las  montañas. 
¿De  dónde  vendrá  mi  ayuda?  (121,1),  “me  alegré  cuando  me 
dijeron  vamos  a la  casa  de  Yahveh”  (121,1),  “firmes  estuvieron 
nuestros  pies  en  tus  puertas,  Jerusalén”  (122,2). 

A través  de  esas  frases  observo  que  cada  salmo  expresa  de 
manera  distinta  los  sentimientos  de  quien  está  cantando.  En  el 
Salmo  1 20  se  dice  acerca  del  ambiente  de  “guerra”  en  que  se 
está.  El  Salmo  1 2 1 confirma  que  se  trata  de  una  situación  donde 
hay  inseguridades.  En  esa  situación  es  pertinente  la  pregunta, 
¿de  dónde  vendrá  mi  ayuda?  Reafirmar  que  “Yahveh  te  cuidará 
a partir  de  todo  mal”  (v.  7),  da  seguridad.  En  el  Salmo  1 22  se 
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presenta  una  salida,  ¡ vamos  allá ! , “vamos  a la  casa  de  Yahveh”. 
Así,  sin  muchos  detalles,  los  tres  salmos  introducen  el  conjunto 
destacando  tres  cuestiones:  informaciones  sobre  la  realidad 
vivida,  sobre  el  sentimiento  de  inseguridad  y una  señal  de  que 
se  debe  hacer  alguna  cosa. 

La  segunda  parte,  Salmos  1 23- 1 29,  el  cuerpo  del  conjunto,  donde 
están  las  explicaciones  de  las  situaciones  vividas.  Esas 
situaciones  son  explicadas  de  modos  variados,  pero  la  intención 
es  decir  lo  mismo.  Hablar  de  la  opresión  que  está  sucediendo  y 
de  cómo  se  resiste.  En  cada  salmo  puede  ser  resumida  de  la 
siguiente  manera:  “es  que  estamos  demás  saturados  de 
desprecio”  (SI  123,3).  El  término  “demás”  da  la  idea  de  la 
intensidad  en  que  es  sentida  la  situación. 

Con  ese  término  la  segunda  parte  se  une  a la  primera,  pues 
está  presente  también  en  el  SI  120,5  y lanza  hacia  el  final  de 
esta  segunda  parte,  para  el  SI  129,1-2:  “demás  me  han  oprimido 
desde  mi  juventud”.  De  esa  forma,  en  conexión  con  la  primera 
parte  se  define  la  dimensión  de  la  segunda.  Con  el  Salmo  123 
se  está  inaugurando  una  etapa  donde  se  hace  una  diferenciación 
entre  la  relación  con  lo  divino,  desde  donde  se  espera  “favor”, 
y la  relación  con  poderes  humanos,  marcada  por  la  experiencia 
de  esclavitud. 

En  el  Salmo  124,  como  fue  analizado,  con  un  lenguaje  mítico 
aparece  un  signo  de  esperanza.  Cuenta  sobre  momentos  tan 
peligrosos  como  el  de  estar  a punto  de  ser  tragados,  y haber 
podido  escapar  del  peligro,  “la  red  que  se  quiebra  y nosotros 
que  escapamos”  (124,7).  En  el  Salmo  125  escaparse  relaciona 
con  las  actuaciones  de  esos  que  viven  en  peligro,  “porque  no 
sueltan  los  justos  sus  manos  en  perversidad”  (SI  125,7).  En  el 
Salmo  1 26  se  recurre  a la  memoria  antigua  para  dar  nombre  a 
la  realidad  deseada,  “devuelve  Yahveh  nuestra  suerte,  como 
lechos  en  Negueb”  (v.  4). 
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El  término  “suerte”  parece  hacer  referencia  a la  “abundancia”, 
“fertilidad”,  que  de  cierto  modo  está  relacionada  con  tierra. 
Por  eso,  los  Salmos  127  y 128  traen  cuestiones  concretas, 
propuestas  alternativas  a la  falta  de  tierra.  En  el  Salmo  127, 
además  de  explicar  la  vaciedad  de  lo  que  se  hace,  se  afirma 
que  “herencia  de  Yahveh  hijos,  salario  del  vientre”  (v.  3).  El 
Salmo  1 28  continua  en  la  línea  del  anterior,  insistiendo  de  una 
manera  más  contundente  en  la  atención  y preservación  que 
necesita  la  familia,  “tu  mujer  como  viñera  fructífera  en  las  partes 
intemas  de  tu  casa;  tus  hijos  como  retoños  de  olivas  alrededor 
de  tu  mesa”  (v.  3). 

El  Salmo  129  es  conclusivo,  cierra  la  segunda  parte.  Es  un 
salmo  bien  directo,  da  nombre  a la  realidad  que  se  vive,  “sobre 
mis  espaldas  labraron  los  que  labran”.  Identifica  a quien  oprime 
a partir  de  sus  prácticas,  “hicieron  prolongar  sus  opresiones” 
(v.  3).  Vuelve  al  inicio  de  esta  segunda  parte,  diciendo  de  nuevo 
que  esa  situación  ha  sido  “demás”,  hace  tiempo,  “desde  la 
juventud”  (vv.  1 -2).  El  texto  cierra  asegurando,  en  primer  lugar, 
que  los  que  oprimen,  “estarán  como  junco  (hierba)  de  los  tejados, 
pues  de  primera  vez  derrumbó  y secó”  (v.  6),  en  segundo  lugar, 
finaliza  bendiciendo  a las  personas. 

La  tercera  parte,  Salmos  1 30- 1 34,  es  la  conclusión  del  conjunto. 
Hay  un  énfasis  fuerte  en  Yahveh.  Por  ser  conclusiva,  esta  parte 
retoma  las  anteriores. 

El  Salmo  1 30  inicia  esta  tercera  parte.  Retoma  el  inicio,  Salmo 
120.  Insiste  en  el  llamado  a Yahveh,  “desde  las  profundidades 
te  clamo”  (v.  1 ).  La  situación  es  definida  mediante  el  término 
“profundidades”.  Este  término  indica  lugar  de  desesperanza, 
relacionado  al  enfrentamiento  de  la  vida  humana  con 
destrucción.  El  texto  trae  una  crítica  a la  teología  que  piensa 
que  el  “temor”  a Yahveh  es  opuesto  al  “perdón”.  Sin  embargo. 
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el  “temor”  surge  del  “perdón”  que  existe  porque  en  Yahveh 
hay  “solidaridad”  y “abundancia”,  ambas  son  prácticas 
“redentoras”  (v.  7).  En  fin,  se  trata  de  una  crítica  a la  teología 
del  sacrificio. 

El  Salmo  1 3 1 por  medio  de  frases  negativas  define  y critica  la 
realidad  en  la  que  actúan  los  “arrogantes”,  quienes  fueron 
denunciados  en  el  Salmo  123.  El  salmo  parece  ser  continuación 
del  1 30.  El  retoma  la  crítica  de  una  práctica  que  no  agrada  a Yahveh, 
en  esta  ocasión,  la  práctica  de  los  arrogantes.  Al  mismo  tiempo,  el 
salmo  trae  una  recomendación  para  mantenerse  lejos  de  esa 
práctica,  “sino  que  ahogué  e inmovilicé  mi  garganta”  (v.  2). 

El  Salmo  1 32,  aunque  sea  un  texto  que  por  las  características 
estructurales  está  lejos  de  los  demás,  por  algunos  detalles  en  el 
contenido  se  puede  percibir  que  cabe  dentro  del  contexto  del 
conjunto.  De  modo  implícito  en  las  frases,  “recuerda  Yahveh  a 
David  con  todos  sus  esfuerzos”  (v.  1);  el  término  “esfuerzo” 
se  relaciona  con  “trabajo  fatigante”,  con  “opresiones”,  por  lo 
que  entra  en  relación  con  los  Salmos  127  y 128.  Además,  el 
Salmo  1 32  se  refiere  a la  falta  de  comida  y pan,  “bendeciré  su 
comida,  sus  pobres  saciaré  de  pan”  (v.  15).  Yahveh  en  este 
salmo  es  quien  promete  comida  y quien  recuerda  los  esfuerzos 
del  pueblo. 

En  el  Salmo  1 33  se  reconoce  la  importancia  de  estar  juntos  en 
Sión,  “que  bueno  es  que  estemos  juntos”  (v.  1).  Es  allá,  en 
Sión,  que  Yahveh  ordenó  la  bendición.  El  Salmo  134,  para 
finalizar,  concluye  el  conjunto  con  el  tema  de  la  bendición.  Se 
trata  de  una  bendición  que  viene  de  diversas  direcciones. 
Quienes  llegaron  para  la  fiesta  (peregrinas  y peregrinos)  tienen 
el  derecho  de  bendecir  a Yahveh  y de  ser  bendecidos/as,  “te 
bendecirá  Yahveh  desde  Sión”  (v.  3).  Es  el  cierre  de  la  tercera 
parte,  donde  se  quería  hablar  de  la  práctica  que  agrada  a 
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Yahveh,  lo  que  parece  ser  una  crítica  a quienes  se  piensan 
correctos  (posiblemente  los  sacerdotes). 

El  tema  que  cada  una  de  esas  partes  presenta  no  es  lineal.  No 
se  trata  de  entender  este  aporte  como  si  fuese  una  escalera  en 
la  cual,  en  la  medida  que  se  sube,  se  va  aumentando  un  escalón. 
La  forma  en  que  son  presentados  los  contenidos  es  variada. 
Parecen  ir  por  distintas  direcciones.  Con  todo,  tienen  un  punto 
común  de  llegada.  Se  trata  de  cuestiones  que  explican  la  realidad 
en  que  viven  las  personas  que  están  por  detrás  de  los  textos. 

Recomiendo  no  perder  de  vista  que  dentro  de  cada  parte  hay 
interacción  de  un  salmo  con  otro.  Y existe  igualmente  interacción 
entre  salmos  de  partes  diferentes,  sea  por  contener  el  mismo 
tema  o por  las  repeticiones  de  expresiones,  palabras  o partículas. 

Como  señalé  al  inicio  de  este  ítem,  el  análisis  de  los  textos  me 
dejó  ver  la  presencia  de  grupos  mediados  por  la  opresión  y la 
resistencia.  Es  difícil  imaginar  esos  grupos  sin  pensar  en  las 
relaciones  de  opresión  y resistencia  entre  ellos.  Pero  ese  tema 
común  no  se  expresa  de  una  única  manera.  En  cada  uno  de  los 
textos  analizados  observamos  diversas  maneras  de  expresar 
esas  relaciones.  Y para  eso,  cada  salmo  se  vale  del  cuerpo,  de 
la  lengua  hablada,  de  las  acciones  vitales  y de  la  memoria. 

Dentro  de  los  salmos  no  hay  una  palabra  para  definir  cuerpo. 
Aun  así,  es  un  asunto  a ser  trabajado  en  el  próximo  capítulo. 
¿De  qué  cuerpo  se  trata?  El  lenguaje  (o  discurso)  también  tiene 
formas  específicas  de  aparecer  en  estos  salmos.  ¿Cuál  será, 
por  ejemplo,  la  función  del  dabare n un  ambiente  opresivo?  La 
referencia  a la  memoria  aparece  todo  el  tiempo  en  estos  salmos. 
Ella  es  como  la  puerta  para  hablar  del  pasado,  el  presente  y el 
futuro.  Pero  ¿qué  tipo  de  memoria  es  esa? 
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En  fin,  se  puede  afirmar  que  los  modos  diferentes  de  expresar 
tanto  la  opresión  como  la  resistencia  deben  ser  vistas  de  manera 
interconectada  y entrelazada.  Significa  que  no  se  trata  de  temas 
que  pueden  ser  trabajados  en  un  solo  sentido.  Es  difícil  colocar 
estos  salmos  en  lo  que  podemos  llamar  un  esquema  paralelo  o 
blanco  y negro.  Observo  que  el  mismo  hecho  puede  ser 
simultáneamente  símbolo  de  opresión  y resistencia.  Es  esa 
diversidad  al  expresar  la  opresión  y la  resistencia,  la  que 
pretendo  trabajar  en  el  tercer  capítulo. 
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Cuerpos  que  hablan,  trabajan, 
caminan,  recuerdan  y que  tienen 
muchas  otras  maneras  de  expresar 
la  opresión  y la  resistencia 


El  capítulo  anterior  me  permite  afirmar  que  estamos  ante 
un  grupo  de  salmos  donde  el  interés  principal  no  es 
presentar  maneras  “coherentes”  de  decir  las  cosas,  amarradas 
a patrones  estructurales  o literarios,  sino  aprovechar  las  formas 
diversas  en  que  los  discursos  poéticos  son  construidos  para 
expresar  el  tema  de  interés. 

En  este  capítulo,  el  énfasis  será  trabajar  con  modos  diversos 
de  expresar  la  opresión  y resistencia  en  los  salmos  estudiados. 
Apunto  hacia  el  cuerpo,  el  lenguaje  hablado,  las  acciones  vitales 
y la  memoria,  como  instrumentos  a través  de  los  cuales  son 
expresadas  las  distintas  relaciones  de  opresión  y resistencia. 
Entonces,  la  pregunta  que  me  guía  es  ¿de  qué  manera  el  cuerpo, 
el  lenguaje  hablado,  las  acciones  vitales  y la  memoria,  revelan 
formas  diferentes  de  expresar  la  opresión  y resistencia  en  el 
conjunto  de  salmos? 

Esta  pregunta  tiene  el  objetivo  de  profundizar  a partir  de  los 
diversos  modos  en  que  un  tema  puede  ser  expresado.  Y,  al 
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mismo  tiempo,  permitir  transformar  el  contenido  de  las 
representaciones,  buscando  profundizar  no  solo  en  el  sentido 
de  las  estructuras  poéticas  y los  contextos  en  los  que  se  origi- 
naron, sino  principalmente  en  las  maneras  distintas  en  que  se 
pueden  construir  discursos  reveladores  de  opresión  y resistencia. 

Ante  todo,  es  importante  en  este  capítulo  prestar  atención  al 
principio  de  la  variación  de  las  representaciones,  no  escoger 
una  forma  en  particular  como  estrategia  de  conocimiento  del 
conjunto  de  salmos  estudiado.  Sin  embargo,  esto  únicamente 
será  posible  si  estoy  abierta  a utilizar  instrumentos  de  análisis 
apropiados.  Es  por  eso  que  me  anima  dejarme  ayudar  de  las 
teorías  feministas,  antropológicas,  lingüísticas  y sociológicas, 
las  cuales  iré  identificando  en  su  momento. 

En  este  capítulo,  al  igual  que  en  el  anterior,  continuará  siendo 
interesante  la  relación  teología-literatura.  Con  esta  pretendo  ir 
detrás  de  los  diferentes  instrumentos  utilizados  en  los  textos 
para  expresar  la  opresión  y resistencia:  cuerpo,  lenguaje  hablado, 
memoria.  De  esa  modo,  mi  centro  será  verificar  dónde  están 
esos  instrumentos  de  denuncia,  y de  qué  forma  ellos  expresan 
la  opresión  y la  resistencia. 

Metodológicamente,  primero,  me  ayudará  identificar  el  campo 
semántico  al  hacer  referencia  a un  tema  u otro.  En  segundo  lugar, 
citaré  estrofas,  partes  de  estrofas  o frases,  donde  haya  referencia 
concreta  al  tema  propuesto.  Con  todo,  será  necesario,  cualquier 
parte  de  un  texto  la  pensaré  en  relación  con  las  otras  partes.  Es 
por  eso,  que  el  capítulo  2 será  siempre  una  referencia  principal. 

Ahora  bien,  cuando  indico  que  el  cuerpo,  el  lenguaje  hablado, 
la  memoria,  las  acciones  vitales,  son  referencias  centrales  en 
estos  salmos  para  hablar  de  opresión  y resistencia,  me  llegan 
las  preguntas:  ¿De  qué  cuerpo  se  trata?  ¿Qué  significado  tiene 
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la  palabra  cuerpo  en  estos  salmos?  ¿Qué  lenguaje  es  ese  y 
cómo  identificarlo  a partir  de  textos  escritos?  ¿De  qué  memo- 
ria se  trata  en  estos  salmos?  En  verdad,  son  muchas  las  inquie- 
tudes que  me  guían. 


1.  El  cuerpo  y su  centralidad 

La  primera  cuestión  es  analizar  la  idea  de  cuerpo  presente  en 
estos  salmos.  Para  eso,  me  dejo  ayudar  del  concepto  de  cuerpo 
de  Rachel  Pollac,  “el  cuerpo  es  nuestra  realidad  básica.  A partir 
de  nuestra  conexión  con  el  mundo  externo,  él  ofrece  todo  a 
nuestro  sistema  artístico  e intelectual.  Es  más  que  un  objeto,  él 
abarca  todas  nuestras  experiencias”.1 

De  todas  maneras,  vale  señalar  que  no  existe  en  los  salmos 
estudiados  una  palabra  en  hebreo  que  defina  “cuerpo”.  En  el 
mundo  judaico,  la  palabra  Tin  puede  ser  definida  como  “cuerpo”, 
“carne”,  “piel”.  En  el  mundo  griego  el  equivalente  sería  la  palabra 
oap£  que  puede  ser  traducida  como  “carne”,  “cuerpo  físico”. 
Comúnmente,  en  la  tradición  occidental,  como  herencia  de  la 
visión  griega,  el  cuerpo  junto  con  “alma”  o espíritu  constituye 
la  persona  humana.2  En  el  mundo  judaico  no  se  puede  definir 
la  persona  humana  utilizando  esos  elementos. 

Todo  esto  es  para  decir  que  en  el  texto  bíblico  existe  una  visión 
extremadamente  detallada  y compleja  del  cuerpo  humano  como 
lenguaje  simbólico.  Según  Evaristo  Eduardo  de  Miranda,  “el 


Rachel  Pollack.  O corpo  da  Deusa  — no  mito,  na  cultura  e ñas 
artes.  Rio  de  Janeiro:  Editora  Rosa  dos  Tempos,  1998,  pp.  25-45. 

Susan  A.  Ross.  “Body”,  en  Dicitonary  of  Feminist  Theologies , 
Letty  M.  Russell  y J.  Shannon  Clarkson  (orgs.).  Kentucky: 
Westminster  John  Knox  Press,  1996,  p.  32. 
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cuerpo  humano  posee  una  estructura  y una  unidad  que  van 
más  allá  de  la  propia  materia,  realidad  esencial  de  la  persona. 
Es  un  santuario  donde  la  sabiduría  divina  se  vuelve  visible.”3 
Para  este  autor,  en  el  lenguaje  hebreo,  todas  las  partes  del 
cuerpo  humano  son  hipostasiadas  y dotadas  de  atributos 
psíquicos  y espirituales;  cada  parte  del  cuerpo  humano  lleva  en 
sí  misma  una  conciencia  del  verdadero  Yo  y de  su  unidad.4 

Y ese  planteamiento  sobre  lo  que  se  entiende  por  cuerpo  en  el 
lenguaje  hebreo,  la  uso  al  plantear  el  tema  sobre  el  cuerpo.  Es 
por  medio  de  las  partes  que  pretendo  comprender  la  experiencia 
de  los  cuerpos  presentes  en  los  salmos  estudiados.  Cuerpos 
que  se  relacionan,  crean,  se  expresan,  sufren  represiones,  vibran, 
se  mueven. 

Prestar  atención  a las  partes  del  cuerpo  que  aparecen  en  los 
salmos  analizados,  además  de  que  permite  evitar  abstracciones 
sobre  la  realidad,  es  una  forma  de  aprovechar  la  riqueza  de  los 
detalles  presentes.  Esos  detalles  indican  los  varios  modos  de 
expresión  corporal  para  mostrar  y enfrentar  las  situaciones 
vividas  por  los  cuerpos  en  sus  múltiples  relaciones.  De  cualquier 
manera,  vale  indicar  que  el  cuerpo  no  es  la  suma  de  las  partes, 
sino  la  interacción  de  ellas. 

En  el  siguiente  cuadro  intento  hacer  eco  del  campo  semántico 
referente  al  “cuerpo”  dentro  de  los  salmos  estudiados.  Las 
palabras  que  hacen  parte  de  ese  campo  semántico  deben  ser 
entendidas  no  de  forma  aislada,  sino  que  ellas  solamente  tienen 
sentido  dentro  de  las  frases,  estrofas  y textos  al  que  pertenecen, 
o en  relación  con  otros  textos  del  conjunto.  Observe: 


Evaristo  Eduardo  de  Miranda.  Corpo  territorio  do  sagrado.  Sao 
Paulo:  Edi^oes  Loyola,  2000,  p.  1 1 . 

4 ' 

Idem . 
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“garganta” 

jm 

“oídos” 

Tf 

“mano” 

“vientre” 

“útero” 

BtO 

“cabeza” 

jicb 

“lengua” 

r» 

“ojos” 

“pierna” 

p»n 

“brazo” 

“espaldas” 

“labio” 

Tí 

“nariz” 

icr 

“palmas  de 
las  manos” 

1* 

“dientes” 

ns 

“boca” 

Esas  partes  del  cuerpo  son  palabras  o,  como  diría  Rubem  Alves, 
“palabras  que  vienen  a ser  cuerpo”.5  Ellas  tienen  sentido  en  la 
medida  que  son  vistas  dentro  de  un  sistema  de  relaciones,  una 
con  otra  y dentro  de  las  frases  de  las  cuales  hacen  parte.  Es  a 
través  de  estas  partes,  la  manera  que  encuentro  para  identificar 
lo  que  entiendo  por  “cuerpo”  en  estos  salmos.  Es  importante 
prestar  atención  a la  función  que  esa  cada  parte  del  cuerpo 
cumple  dentro  de  todo  el  salmo  al  que  está  referida. 

Estas  partes  del  cuerpo  en  relación  expresan  lo  que  es  la 
totalidad.  Para  analizar  lo  que  sucede  con  el  todo  son  necesarias 
las  partes  que  lo  forman.  Las  traducciones  del  hebreo  fueron 
analizadas  en  el  capítulo  anterior.  Algunas  de  ellas  tienen  una 
presencia  mayor  en  los  textos,  por  lo  que  les  será  dedicada 
más  atención;  es,  por  ejemplo,  el  caso  de  “garganta.  El  peligro 
en  que  se  encuentra  la  “garganta”  en  el  conjunto  de  salmos  se 
expresa  de  modo  creciente. 


Rubem  Alves.  “O  corpo  e as  palabras”,  en  Conversando  sobre  o 
corpo.  Campiñas:  Papirus,  1991,  pp.  17-42. 
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Se  puede  observar  que  desde  la  primera  parte  del  conjunto  de 
salmos,  en  el  Salmo  1 20,  está  la  referencia  a la  tóai  “garganta”: 

2¡Yahveh  tira  mi  garganta! 

desde  labio  de  mentira, 
desde  lengua  engañosa. 

El  v.  2 forma  parte  de  la  primera  estrofa  del  Salmo  1 20.  En  la 
frase  citada  hay  tres  palabras  haciendo  referencia  al  cuerpo: 
garganta,  lengua,  labios.  Al  hablar  de  “garganta”  escogí  el  primer 
significado  de  tía:.  Se  trata  del  órgano  usado  para  comer  y 
respirar.  Es  más  que  una  simple  representación  de  un  órgano. 
Es  la  propia  vida  (Gn  35, 18;  IRs  17,21;  Jr  4,31  ).6  Es  cuerpo  y 
también  alma.  “Garganta”  encierra  la  idea  de  que  no  se  trata 
de  la  vida  abstracta,  sino  de  la  vida  en  todo  su  vigor,  en  su 
energía. 

Por  lo  analizado  en  el  capítulo  2,  “labio  de  mentira”,  y 

rr  p"i  lengua  engañosa”,  están  ejerciendo  presión,  o más 
bien,  sujetando  la  “garganta”.  Muestra  de  eso  es  la  presencia 
de  la  forma  hifil  imperativa  n'rsn  de  la  raíz  bs:  que  traduje 
por  “tira”,  en  el  sentido  de  “desprender”,  “arrancar”, 
“recuperar”.  “Labio”  y “lengua”  están  en  relación  de  corres- 
pondencia entre  ellos,  y en  oposición  con  la  “garganta”.  Vale 
señalar  que  es  a través  de  estos  órganos  que  se  pueden  ver  las 
relaciones  existentes.  Es  a través  de  la  garganta  que  se  expresa 
el  sentir  del  propio  cuerpo. 


6 

Horst  Seebass.  “Nephex”,  en  Theological  Dicitionary  of  the  Oíd 
Testament.  G.  Johannes  Botter  Weck  y Helmer  Ringgren  (eds.). 
Michigan:  Wilhan  B.  Berdmans  Publishing,  1997,  vol.  9,  pp.  512-515; 
Hans  Walter  Wolff.  Antropología  del  Antiguo  Testamento.  Salamanca: 
Ediciones  Sígueme,  1997,  pp.  35-38. 
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Es  por  eso  que  llama  mi  atención  la  manera  en  que  se  relacionan 
las  partes  del  cuerpo  para  expresar  el  peligro  por  el  que  pasa  el 
propio  cuerpo.  Esa  relación  puede  ser  tanto  de  oposición  como  de 
correspondencia,  pero  lo  que  realmente  parece  ser  importante 
en  estos  textos  es  comunicar  la  realidad  vivida  por  los  cuerpos. 

Después  de  todo,  se  puede  afirmar  que  la  centralidad  del  cuerpo, 
es  decir,  esas  partes  en  relación,  pasa  por  las  informaciones 
que  por  medio  de  él  se  pueden  tener  de  la  cultura  y la  sociedad 
a la  que  pertenecen.  En  ese  sentido,  es  importante  prestar 
atención  no  únicamente  al  cuerpo  oprimido  y reprimido,  sino 
asimismo  al  cuerpo  que  se  revela  frente  a cualquier  tipo  de 
situación,  imprimiéndole  un  carácter  transformador.  Jaqueline 
Ferreira  afirma  que  “el  cuerpo  es  pensado,  representado  y 
pasible  de  lecturas  diferentes  de  acuerdo  con  el  contexto  so- 
cial. El  cuerpo  es  un  reflejo  de  la  sociedad.  A él  se  aplican 
sentimientos,  discursos  y prácticas  que  están  en  la  base  de  la 
propia  vida  social.”7 

Los  cuerpos  hablan  y permiten  que  de  ellos  se  hable  cuando  al 
leer  los  textos  nos  dejamos  impresionar  por  los  movimientos, 
gestos  y posiciones. 

1.1.  Las  partes  en  movimiento:  señal  de  comuni- 
cación y del  movimiento  de  los  propios  cuerpos 

Estudiar  los  Salmos  1 20- 1 34  desde  la  centralidad  del  cuerpo  en 
movimiento,  me  hace  estar  en  sintonía  con  una  de  las  caracte- 
rísticas que  da  origen  al  nombre  que  identifica  estos  salmos: 
caminar,  peregrinar,  subir.  De  modo  explícito  en  SI  1 22, 1 -2: 


Jaqueline  Ferreira.  “O  corpo  sígnico”,  en  Saúde  e doenga  — un 
olhar  antropológico.  Rio  de  Janeiro:  Editora  Fiocruz,  1994,  p.  101. 
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Me  alegré  cuando  me  dijeron, 

vamos  a la  casa  de  Yahveh. 

2Firmes  estuvieron  nuestros  pies  en  tus  puertas,  Jerusalén 

La  expresión  "i1::  rnrr  rra  “vamos  a la  casa  de  Yahveh”,  en 
paralelo  con  rn  nrray  “firmes  estuvieron  nuestros  pies. . 
denota  una  actitud  de  invitación  y disposición  a caminar.  El 
término  b:~  “pies”,  “piernas”,  contiene  la  idea  de  movimiento, 
punto  de  partida,  pero  también  el  fin,  meta,  destino.8  Se  puede 
afirmar,  entonces,  que  el  cuerpo  y su  movimiento  son 
características  de  este  conjunto  de  salmos. 

Estudiosos  de  distintas  áreas  concuerdan  al  afirmar  que  el  cuerpo 
humano  posee  un  rico  lenguaje  propio,  y habla.  Para  Mónica 
Rector  y Aluízio  Ramos  Trinta,  “el  cuerpo  comunica  y esta 
comunicación  se  confunde  con  la  propia  vida.  Es  ella  una 
necesidad  básica  de  la  persona  humana.  Nuestro  cuerpo  es  un 
instrumento  de  causa  eficiente  siempre  que,  en  presencia  de 
alguien,  nos  vemos  en  la  obligación  de  compartir  emociones, 
transmitir  órdenes,  compartir  ideas,  etc.”9  Esa  comunicación 
del  cuerpo  no  solamente  se  manifiesta  a través  de  las  palabras, 
sino  también  de  los  movimientos. 

La  comunicación  del  cuerpo  en  gran  parte  se  consigue  por  el 
recurso  a los  gestos,  o sea,  una  acción  corporal  visible,  por  lo 
que  un  cierto  significado  es  transmitido  mediante  una  expresión 
voluntaria.  Los  gestos  informan  sobre  las  realidades  vividas  e, 
igualmente,  sobre  los  anhelos.  Al  mismo  tiempo  que  sustituyen 


Evaristo  Eduardo  de  Miranda.  Corpo  territorio  do  sagrado,  op.  cit., 
pp.  61-72. 

9 

Mónica  Rector  y Aluízio  Ramos  Trinta.  Comunicando  do  corpo.  Sao 
Paulo:  Editora  Ática,  1993.  p.  7. 
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la  palabra,  esta  es  intermediaria  para  la  explicación  de  aquello 
que  es  expresado  con  gestos.  En  la  segunda  parte  del  conjunto 
y,  de  forma  explícita,  encontramos  un  buen  ejemplo  en  SI  1 23, 1 : 

Hacia  ti  levanté  mis  ojos, 

el  que  habita  en  los  cielos 

La  frase  pertenece  a la  primera  estrofa  del  salmo,  en  la  frase 
’rrTN  -ratón  fpbK  “hacia  ti  levanté  mis  ojos”,  se  indica  el 
movimiento  del  cuerpo.  Parece  un  movimiento  insignificante; 
no  obstante,  dentro  de  un  contexto  de  opresión  una  expresión 
que  muestra  armonía  con  lo  divino  es  de  gran  valor.  Este  texto 
está  estrechamente  relacionado  con  SI  102,2.  Se  puede  observar 
la  relación  directa  entre  los  yv  “ojos”,  y el  peligro  en  que  se 
encuentra  la  cap  “garganta”,  introducida  en  el  Salmo  1 20. 

Los  ojos  son  un  elemento  corporal  de  gran  significado.  En  la 
Biblia  ellos  no  son  apenas  el  órgano  de  la  visión,  son  además 
una  figura  común  de  retórica  para  designar  la  persona  en  su 
totalidad.  Se  trata  del  órgano  del  juicio  y la  decisión. 10  Entiendo 
que  ellos  no  dicen  únicamente  algo  acerca  de  los  estados 
afectivos  de  las  personas,  sino  también  sobre  la  realidad  que 
las  circundan.  Por  eso,  el  sentido  de  SI  1 23, 1 es  completado 
cuando  se  lo  analiza  junto  con  los  vv.  3-4  del  mismo  texto: 

3Favorécenos  Yahveh, 
favorécenos. 

Es  que,  estamos  demás  saturados  de  desprecio. 
4Demás  saturó,  en  sí  misma,  nuestra  garganta 
de  la  burla  de  los  sosegados, 
del  desprecio  de  los  arrogantes. 


10 


Evaristo  Eduardo  Miranda.  Corpo  territorio  do  sagrado , op.  cit p.  257. 
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El  movimiento  de  los  ojos  parece  tener  su  origen  en  las  últimas 
frases  del  v.  4.  Y,  posiblemente,  el  gesto  del  movimiento  de  los 
“ojos”  va  a provocar  alguna  acción,  pues  “algunos  gestos  equi- 
valen a slogan  no  verbales,  provocando  fuertes  emociones  e 
induciendo  al  desencadenamiento  de  una  acción  que  puede  ser 
violenta”.11 

El  movimiento  de  los  cuerpos  pone  en  funcionamiento  formas 
de  expresión  completas  y complejas,  que  son  asociadas  a 
relaciones  sociales.  Ante  eso,  concuerdo  con  Tánia  Mara  Vieira 
Sampaio  cuando  dice  que: 

La  interacción  de  las  categorías  cuerpo-movimiento- 
relaciones  sociales  permite  la  organización  de  preguntas 
al  texto  bíblico  que  contemplen  no  únicamente  la 
identificación  de  discursos  teológicos,  sino  también  la 
posibilidad  de  un  encuentro  con  las  vivencias  concretas 
y sus  representaciones.  El  interés  está  en  analizar  los 
movimientos  que  comunican  la  compleja  manera  humana 
de  construir  sus  sentidos  y organizar  sus  sociedades. 

En  fin,  de  relacionarse.12 

En  los  movimientos  de  los  cuerpos  hay  mensajes.  A través  de 
los  cuerpos  en  movimiento  se  pueden  imaginar  situaciones  reales, 
presentes.  También  el  poder  de  quien  sueña  y realiza  la  acción 
de  retirarse,  consigue  con  el  movimiento  de  su  cuerpo,  por  lo 
menos,  hacerse  visible. 

Levantar  los  ojos,  SI  1 23, 1 , no  es  nada  más  una  expresión  que 
expresa  algo  sobre  la  necesidad  de  comunicación  con  la 


Mónica  Rector  y Aluízio  Ramos  Trinta,  Comunicagao  do  corpo, 
op.  cit.,  p.  25. 

Tánia  Mara  Vieira  Sampaio.  Movimientos  do  corpo  prostituido  da 
mulher  — aproximagóes  da  profecía  atribuida  a Oséias.  Sao 
Bernardo  do  Campo:  UMESP,  1999,  p.  25. 
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divinidad,  refiriéndose  solamente  a la  piedad  individual,  sino  que 
se  trata  de  una  súplica  que  tiene  su  origen  en  una  realidad 
social  concreta.  Esa  realidad  parece  estar  explicada  en  frases 
como:  “favorécenos  Yahveh,  favorécenos,  es  que  estamos 
demás  saturados  de  desprecio”  (123,3).  La  expresión  mn 
“favorécenos”,  puede  entenderse  en  el  mismo  sentido  que  nb’sn 
“tira”,  “desprende”  en  SI  120,2.  Ambos  términos  hacen 
referencia  a la  necesidad  de  “salvar”  de  alguna  situación.  De 
modo  bien  fuerte  esa  situación  aparece  también  definida  a través 
del  cuerpo  en  SI  129,1-3: 

Demás  me  han  oprimido  desde  mi  juventud. 

— Dice  Israel — 

2Demás  me  han  oprimido  desde  mi  juventud. 

En  especial  no  me  vencieron. 

3Sobre  mis  espaldas  labraron  quienes  labran. 

Hicieron  prolongar  sus  opresiones 

El  v.  3 impresiona  por  la  dureza  de  las  palabras 
is'-xn  ü'jhn  ishn  'iirbiJ  “sobre  mis  espaldas  labraron  quienes 
labran”.  Es  a través  de  'z:  “mis  espaldas”,  que  se  está  defi- 
niendo la  situación.  En  ese  sentido,  puedo  afirmar  que  por  medio 
del  lenguaje  corporal  se  tiene  tanto  el  reflejo  de  la  sociedad 
como  tal,  cuanto  expresiones  reveladoras  de  resistencia  frente 
a los  controles  y normas  culturales  impuestas.  SI  129,5  es  un 
buen  ejemplo: 

Se  avergonzarán  y serán  retirados  de  espaldas 

todos  los  que  odian  Sión. 

Por  lo  tanto,  si  las  espaldas  son  la  parte  del  cuerpo  donde  se 
experimenta  opresión,  ellas  son  asimismo  partes  a través  de  la 
cual  se  experimenta  la  cía  “vergüenza”.  La  expresión  “se 
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avergonzarán’  ’ está  asociada  con  frustración,  fracaso.  Es  exactamente 
lo  que  está  siendo  deseado  para  quienes  “labran  las  espaldas”. 

Estar  atentas/os  a las  expresiones  corporales  obliga  a priorizar 
las  partes  de  las  que  está  constituido  el  cuerpo.  La  expresión 
corporal  puede  ser  comprendida  en  relación  a las  reivin- 
dicaciones corporales.  De  ahí  la  importancia  y necesidad  de 
entender  el  lenguaje  del  cuerpo  como  método  para  conocer  no 
solo  acerca  del  bienestar  o malestar  de  la  persona  aislada,  sino 
conocer  además  acerca  de  la  situación  social  en  que  se 
encuentra.  Y,  en  el  conjunto  de  salmos  estudiado,  revela  que  la 
situación  en  que  se  está  es  revelada  también  por  medio  del 
peligro  que  parecen  estar  corriendo  las  “piernas”  (121 ,3): 

No  permitirá  el  vacilar  de  tus  piernas. 

No  dormitará  tu  guardia. 

Este  versículo,  como  se  observó  en  el  capítulo  2,  es  el  inicio  de 
la  segunda  estrofa  del  Salmo  121.  Responde  a la  primera  estrofa 
donde  se  afirma  que  “mi  ayuda  a partir  de  Yahveh,  el  que  hace 
cielos  y tierra”  (v.  2).  En  una  situación  de  inseguridad  es  en 
Yahveh  que  se  pone  la  confianza.  Lo  que  Él  va  a hacer  es 
precisamente  cuidar  de  las  piernas  de  las  personas  y,  con  esto, 
cuidará  de  todo  el  cuerpo,  para  no  caer,  pues  cuando  el  miedo 
se  hace  presente  las  piernas  vacilan,  tiemblan. 

El  término  br,  “pies”,  “piernas”,  como  fue  señalado  en  párrafos 
anteriores,  es  el  órgano  responsable  del  traslado.  Es  símbolo 
de  los  vínculos  sociales.  Impedir  que  las  piernas  vacilen, 
tiemblen,  es  asegurar  que  las  relaciones  sociales  sean  fértiles. 13 


Evaristo  Eduardo  de  Miranda  afirma  que  “en  el  texto  bíblico,  las 
piernas  fueron  dadas  al  hombre  (¡sic!)  para  explorar  el  mundo...”. 
Corpo  territorio  do  sagrado,  op.  cit .,  pp.  73s. 
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En  los  salmos  estudiados,  hay  quienes  están  necesitando 
solidaridad,  ayuda,  la  movilidad  del  cuerpo  está  corriendo  peligro, 
por  ende,  está  en  peligro  la  posibilidad  de  realizar  vínculos 
sociales.  Cuando  las  partes  están  en  peligro,  el  cuerpo  todo 
está  bajo  esa  situación. 

1.2.  Cuerpos  en  peligro 

Los  salmos  estudiados  muestran  que  se  está  delante  de  cuerpos 
amenazados,  sujetados.  Cuerpos  cansados.  Explícitamente  se 
puede  observar  esta  realidad  en  SI  1 27,2: 

2En  vano  para  ustedes 

los  que  temprano  levantan, 

los  que  demoran  sentar, 

los  que  comen  del  pan  de  los  dolores. 

Así,  dará  para  su  amado  sueño. 

Tres  expresiones  se  destacan  en  el  texto:  mp  yrsKró  “temprano 
levantan”;  nstí'nnKD  “demoran  sentar”;  nrasun  ünb  ’bpx 
“comen  del  pan  de  los  dolores”.  El  término  asa  “dolor”, 
“sufrimiento”,  recoge  la  idea  de  vanidad,  vaciedad,  de  las 
acciones  de  “levantarse  temprano”,  “demorar  en  sentar”  y 
“comer  el  pan”. 

El  cuerpo  que  está  pasando  por  una  experiencia  de  ese  tipo  no 
es  más  cuerpo.  Se  trata  de  un  amontonamiento  de  nervios  y 
músculos,  dolorido  por  el  cansancio,  angustiado.  El  dolor  siempre 
remite  a la  idea  de  sufrimiento,  es  muestra  de  que  algo  no  va 
bien  en  el  organismo.  Ante  esto,  Jaqueline  Ferreira  afirma: 

...el  hecho  de  ser  el  dolor  una  respuesta  biológica  uni- 
versal e individual  a estímulos  nocivos  viniendo  de  dentro 
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del  cuerpo  o de  fuera  de  él,  no  excluye  que  su  percepción 
y tolerancia  varíen  significativamente  conforme  al  grupo 
social.  La  sensación  de  dolor,  los  comportamientos  que 
la  envuelven,  sean  verbales  o no,  hasta  las  actitudes  que 
buscan  remover  o no  su  fuente,  dicen  respecto  a las 
expectativas  del  sujeto,  sus  experiencias  pasadas  y 
principalmente  de  todo  su  bagaje  cultural.14 

Después  de  todo  lo  analizado  hasta  este  momento,  se  puede 
aseverar  que  el  dolor  expresado  en  SI  1 27,2  tiene  relación  no 
solamente  con  manifestaciones  del  propio  organismo  visto  de 
forma  individual,  sino  relacionado  con  una  realidad  social  más 
amplia.  Es  la  expresión  del  extremo  desgaste  corporal,  pero 
también  de  la  sociedad  en  la  que  están  sucediendo  esas  cosas. 
Y la  manera  de  representar  el  dolor  de  los  grupos  que  están 
haciendo  esa  declaración  en  los  salmos,  depende  entre  otros 
factores  de  los  valores  relativos  de  los  grupos  en  cuestión.  Aquí 
ese  dolor  tiene  un  carácter  público,  pues  la  denuncia  puede 
funcionar  como  incentivo  para  reaccionar  frente  a aquello  que 
provoca  esa  realidad. 

Importante  asimismo  es  poder  reflexionar  sobre  lo  que  podría 
estar  causando  ese  dolor.  Por  eso,  es  bueno  recordar  que  en  el 
estudio  del  salmo  1 27  en  el  capítulo  2,  en  el  v.  1 , se  puede  tener 
una  pista  interesante: 

Si  Yahveh  no  construye  la  casa, 

en  vano  fatigan  los  que  la  construyen. 

Si  Yahveh  no  guarda  la  ciudad, 

en  vano  vigila  el  guarda 


14 


Jaqueline  Ferreira.  “O  corpo  sígnico”,  op.  cit p.  105. 
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Estas  frases  nos  colocan  delante  del  tema  del  trabajo  vano.  El 
término  boy  que  como  se  dijo  significa  “fatiga”,  está  también 
relacionado  con  el  fruto  penoso  del  trabajo  (como  en  SI  73,5; 
90, 10).  O puede  de  igual  modo  entenderse  como  el  trabajo  que 
genera  fatiga,  realizado  en  un  contexto  donde  todo  es  sr  “vano”, 
“vacío”,  “mentira”.  Es  esa  la  realidad  que  parece  causar  el 
dolor.  Ante  eso,  es  acertada  la  reflexión  de  Joáo  Paulo  Medina, 
en  su  análisis  sobre  el  discurso  de  Marx: 

Marx ...  al  descubrir  la  verdad  de  las  relaciones  sociales 
del  trabajo,  indirectamente  nos  revela  los  cuerpos. 
Rescata  el  valor  del  cuerpo  verdaderamente  humano, 
mismo  que  circunscrito  a la  situación  de  trabajo...  Ya 
no  interesa  el  lucro  por  el  lucro,  o el  lucro  apenas  para 
algunos.  No  basta  atender  las  necesidades  mínimas  de 
sobrevivencia  en  función  de  un  trabajo  alienado,  y por 
lo  tanto,  inhumano.15 

El  dolor  que  es  sentido  en  los  cuerpos  del  Salmo  1 27,  parece 
ser  el  reflejo  de  un  tipo  de  trabajo  inhumano,  fatigante.  Dentro 
de  ese  pensamiento  puedo  entender  a Roberto  da  Matta16 
cuando  afirma:  “tengo  escrita  en  mi  cuerpo  la  cosmología  de  la 
propia  sociedad”. 

Entonces,  a través  del  cuerpo  se  muestra  el  mejor  ejemplo  de 
transposición  de  las  fronteras  lingüísticas  para  comunicar  un 
mensaje.  A través  del  cuerpo  se  comunica  la  realidad  de 
sufrimiento,  de  dolor,  que  se  vive.  En  ese  sentido,  el  cuerpo  es 
como  un  signo  que  tiene  la  función  de  transmitir  una  información, 
haciendo  parte  así  de  un  proceso  de  comunicación. 


' Joáo  Paulo  S.  Medina.  O brasileiro  e seu  corpo  — educagdo  e 
política  do  corpo.  Campiñas:  Papirus,  1990  (8a.  ed.),  p.  60. 

l6Roberto  da  Matta.  A casa  e a rúa  — espago,  cidadania,  mulher  e 
morte  no  Brasil.  Sao  Paulo:  Editora  Brasilense,  1985,  p.  60. 
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Por  lo  dicho  en  SI  127,1  se  puede  entender  que  a través  del 
cuerpo  se  comunica  la  realidad  de  la  vida  cotidiana  de  quien 
trabaja.  Lo  cotidiano  está  marcado  por  el  sufrimiento,  por  la 
falta  de  heterogeneidad,  por  la  mentira,  donde  el  trabajo  parece 
ser  la  única  actividad,  dejando  de  lado  lo  lúdico  y el  descanso,  o 
cualquier  otro  tipo  de  actividad  social.17 

Con  todo,  al  mismo  tiempo  que  se  tiene  información  acerca  de 
la  realidad  de  peligro,  amenazas,  miedo,  sufrimiento, 
experimentado  todo  en  el  cuerpo,  hay  además  información 
acerca  de  las  posibilidades  de  escapar  de  esa  situación:  “nuestra 
garganta  como  pájaro  se  escapó”  (124,7).  El  término  ubra 
“escapar”,  está  relacionado  con  estar  en  seguridad.  ¿Cuál  será 
o serán  las  estrategias  para  escapar,  para  ponerse  en  seguridad? 
Inventar  otros  movimientos  puede  ser  una  salida.  Por  eso,  será 
iluminador  reflexionar  sobre  nuevos  movimientos. 

1.3.  Inventando  otros  movimientos: 

es  el  turno  de  otras  partes 

Si  algunas  partes  del  cuerpo  están  atrofiadas,  sujetas,  en  peligro, 
se  deben  inventar  nuevas  posibilidades,  nuevas  formas  de 
movimientos,  hacer  uso  de  otros  órganos  que  permitan 
transformar  las  realidades,  que  permitan  liberar  el  cuerpo.  Es 
así  que  llaman  mi  atención  expresiones  y órganos  que  sugieren 
la  recuperación  del  placer  del  cuerpo: 

Así,  dará  para  su  amado  sueño  (127,2) 

En  esta  frase  el  placer  no  está  en  la  acción  de  trabajar.  El 
término  loti  “sueño”,  está  asociado  aquí  a un  breve  descanso, 


Para  profundizar,  ver:  Agnes  Heller.  O cotidiano  e a historia.  Rio  de 
Janeiro:  Paz  e Terra,  1970  (4a.  ed.),  pp.  17s. 
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una  “siestita”.  Al  cuerpo  que  no  era  más  cuerpo  debido  a tanto 
trabajo  y a los  dolores  causados  por  este,  ahora  le  es  sugerida  la 
calma  total,  la  inactividad.  ¡El  sueño!18  En  un  contexto  donde 
“sentarse”  es  imposible,  el  sueño  es  la  mejor  manera  de  mostrar 
lo  sagrado  del  cuerpo.  Hans  Walter  Wolf  reflexionando  sobre  Pr 
3,24,  expresa:  “la  poesía  sapiencial  describe  el  valor  de  la  sabiduría 
en  la  vida,  una  sabiduría  que  se  encuentra  entre  otros  lugares  en 
el  sueño  reconfortante  de  aquel  que  vive  con  ella”.19  De  ese 
modo,  el  sueño  aparece  aquí  como  una  forma  de  resistencia,  de 
fortalecimiento,  siendo  entonces  una  actividad  sabia. 

El  sueño  no  es  una  expresión  en  contraste  con  el  movimiento 
corporal  al  que  ya  hice  referencia  y que  es  importante  para  la 
valoración  del  cuerpo  como  un  todo.  Sino  que  es  una  manera 
de  resistir  que  no  acaba  ahí;  él  mueve  a pensar  en  la  utilidad  de 
otros  órganos  del  cuerpo,  para  que  este  no  desaparezca 
totalmente,  para  que  no  se  quede  atrofiado,  paralizado,  en  las 
experiencias  de  una  vida  cotidiana  que  lo  deshumaniza. 

El  sueño  aparece  como  invitación  divina,20  después  de  denunciar 
lo  vacío,  lo  vano  de  un  tipo  de  trabajo  que  provoca  dolor,  que 


1 8 

Rubem  Alves,  explicando  la  importancia  de  dormir,  en  una  crítica  a 
los  programas  de  educación  física,  afirma:  “...Pero  no  me  consta  que 
cosas  relativas  al  dormir  bien  se  encuentren  en  los  currículum  de 
educación  física.  Tal  vez  porque  no  se  considere  que  el  cuerpo  dormido 
sea  cuerpo...  en  una  sociedad  dedicada  a la  competencia  y a la 
producción,  es  cierto  que  el  hacer  nada  debe  ser  rechazado  dentro  del 
listado  de  las  virtudes  a ser  cultivadas.  Eso  no  es  bueno  para  la 
economía”  (“O  corpo  e as  palabras”,  en  Conversando  sobre  o corpo, 
op.  cit. , p.  4 1 ). 

19 

Hans  Walter  Wolff.  Antropología  del  Antiguo  Testamento. 
Salamanca:  Ediciones  Sígueme,  1997,  p.  184. 

En  el  Primer  Testamento,  “sueño”  está  relacionado  a la  comunicación 
de  Dios  con  la  humanidad,  como  Gn  37,5-12. 
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impide  otras  acciones  vitales,  como  “sentarse”,  “descansar”, 
“comer  sin  dolores”.  Y,  delante  de  ese  vacío,  el  “sueño”  es 
necesario,  y más  que  necesario,  urgente.  Un  “sueño”  que 
permita  descansar  y poder  pensar  mejor.  No  se  trata,  en  el 
caso  del  salmo,  de  un  “sueño”  demorado,  es  simplemente  una 
forma  de  “siesta”  que  permita  pensar  de  otra  manera,  una 
manera  nueva  y provechosa. 

Después  de  esa  siesta  el  valor  de  la  vida  parece  ser  diferente. 
Se  puede  afirmar  que  el  valor  de  la  vida  es  renovado:  otras 
personas  entran  en  escena,  otros  espacios  son  abiertos,  otras 
noticias  son  anunciadas.  En  esa  propuesta  están  las  mujeres  y 
sus  vientres,  úteros.  Es  una  propuesta  que  valora  otra  dimensión 
de  la  vida  en  la  cotidianidad,  las  relaciones  afectivas,  la 
sexualidad  dentro  de  la  familia.  Frente  a situaciones  de  opresión, 
el  sueño  no  demorado  es  necesario  para  que  pueda  haber 
resistencia.  En  tiempos  de  libertad,  el  mismo  tiempo  no  importa, 
la  urgencia  es  otra  cosa. 

Ese  tipo  de  sueño  no  demorado  únicamente  es  permitido  a quien 
está  ejecutando  un  trabajo  opresivo  y no  tiene  todavía  la 
conciencia  de  lo  que  está  sucediendo.  Por  eso,  debe  parar  un 
instante  para  pensar  en  el  valor  de  la  vida,  en  el  amor,  en  el 
estar  juntas/os,  en  tener  hijos. 

Otra  exigencia  de  la  siesta  es  presentada  para  quien  tiene  el 
compromiso  de  guardar,  de  proteger,  porque  conoce  el  socorro 
que  necesita  quien  está  viviendo  bajo  amenaza.  Este  parece 
ser  el  caso  de  Yahveh  en  121,3-4,  porque  El  no  puede  y no 
debe  hacer  siesta  ni  dormir.  Es  igualmente  el  caso  de  “quienes 
guardan  en  dirección  a la  mañana”,  la  espera  de  un  día  diferente 
(130,6). 


Es  por  eso  que  después  de  un  breve  sueño: 
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3¡Ea! 

Herencia  de  Yahveh  hijos, 

salario  fruto  del  vientre 

Otro  órgano  que  entra  en  escena,  el  befen , “vientre”.  En  el 

Primer  Testamento  esta  palabra  puede  tener  el  significado  de 
“vientre”  u “órgano  reproductor”.  Según  Fredman,  cuando  el 
término  es  relacionado  a la  mujer  aparece  en  paralelo  con  el 
término  más  exclusivo,  cm  rehem , “el  útero”,  como  en  Jr  1 ,5; 
SI  22, 1 1 ; Is  46,3.  Este  autor  señala  que  un  hombre  puede  también 
hablar  de  niños/as  como  haber  venido  de  su  befen , como  en 
Mq  6,7;  Job  1 9, 1 7;  SI  1 32, 1 1 .2I  En  algunos  de  esos  casos,  puede 
tratarse  de  cualquiera  de  los  dos  sexos  o de  ambos,  dependiendo 
de  la  interpretación  hecha. 

Conociendo  las  funciones  de  los  hombres  y las  mujeres  en  la 
sociedad  patriarcal  y machista  del  antiguo  Israel,  es  difícil  no 
pensar  que  en  el  contexto  del  Salmo  127,  al  que  pertenece  la 
frase  analizada,  no  se  esté  haciendo  referencia  al  “vientre”  de 
la  mujer.  Aunque  no  haya  referencia  directa  ni  a la  mujer  ni  al 
hombre  en  la  frase.  Desde  el  punto  de  vista  de  la  función  en  la 
sociedad  y la  familia  en  el  antiguo  Israel,  como  fue  explicado 
en  el  capítulo  I,  la  principal  función  de  la  mujer  es  la  de  tener 
hijos.  Por  eso,  opté  por  aceptar  que  se  habla  del  “vientre”  de  la 
mujer.  Otra  pista  para  esta  escogencia,  es  la  referencia  que  en 
SI  128,3  se  hace  de  la  mujer  y su  función:  “tu  mujer  como 
viñera  fructífera  en  las  partes  internas  de  tu  casa”. 

En  el  contexto  analizado,  el  “vientre”  de  la  mujer  es  sugerido 
como  posibilidad  de  vida.  No  quiero  con  esto  hacer  apología 


Freedman  Lundbom.  “be ten”  en  Theological  Dictionary  of  the  Oíd 
Testament.  G Johannes  Botter  Weck  y Helmer  Ringgren  (eds.),  vol.  2, 
1978,  pp.  95s. 
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del  cuerpo  de  la  mujer  como  reproductor,  sino  que  me  interesa 
resaltar  cómo  es  presentado  el  papel  sujeto  del  cuerpo  de  la 
mujer  delante  del  tipo  de  realidad  presente  en  los  salmos  del 
conjunto.  De  esa  forma,  el  cuerpo  de  la  mujer  puede  ser  visto 
como  espacio  de  resistencia  lo  que,  en  medio  de  la  realidad 
opresora  que  parece  estar  detrás  de  estos  salmos,  puede  ser 
entendido  como  un  hecho  extraordinario,  un  hecho  causador 
de  desorden. 

Llamo  la  atención  hacia  el  hecho  de  que  el  cuerpo  de  la  mujer, 
como  reproductor,  es  moldeado  por  relaciones  políticas, 
económicas,  sociales  y,  hasta  lingüísticas.  Dentro  de  sociedades 
patriarcales,  la  división  de  funciones  por  sexo  denota  una 
estructura  de  poder  político,  disfrazado  de  sistema  de  diferencia 
natural.22  Ante  eso,  surge  el  interés  por  saber  cuál  es  el 
significado  de  las  expresiones  y representaciones  del  cuerpo 
en  un  contexto  determinado.  Pues  entiendo  que  cada  una  de 
estas  cuestiones  debe  ser  leída  a partir  de  situaciones  específicas, 
que  tienen  influencias  tanto  culturales  como  políticas.  En  el 
próximo  tema  estaré  reflexionando  sobre  estas  cuestiones. 


""  El  sistema  de  diferencia  natural  surge  del  dominio  del  pensamiento 
cultural  donde,  en  primer  lugar,  la  naturaleza  siempre  es  subordinada 
y pasible  de  transgredir.  En  segundo  lugar,  la  mujer,  por  medio  del 
cuerpo  y de  la  función  de  procreación,  es  asociada  a la  naturaleza  en 
contraste  con  la  fisiología  masculina  que  lo  libera  para  asumir  los 
esquemas  de  la  cultura.  De  esa  forma,  el  cuerpo  femenino  y sus 
funciones  la  colocan  en  papeles  sociales  considerados  de  una  clase 
inferior.  Por  tanto,  la  cultura  hallará  “natural”  subordinar  a las  mujeres. 
(Sherry  B.  Ortner.  “Está  a mulher  para  o homem  assim  como  a naturaza 
para  a cultura?”,  en  A mulher,  a cultura  e a sociedade , Michelle 
Rosaldo  y Louise  Lamphere  (orgs.).  Rio  de  Janeiro:  Paz  e Terra,  1979, 
pp.  101  s.;  Ynestra  King.  “Curando  as  feridas  — Feminismo,  ecología 
e dualismo  natureza/cultura”,  en  Género,  corpo,  conhecimento.  Alison 
M.  Jaggar  y Susan  R.  Bordo  (eds.).  Rio  de  Janeiro:  Rosa  dos  Tempos, 
1997,  pp.  126-142). 
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1.4.  Expresiones  y representaciones  del  cuerpo: 
¿control  o resistencia? 

En  este  momento  destaco  otras  expresiones  corporales  que, 
en  la  misma  línea  de  la  reflexión  anterior,  a la  vez  que  hacen 
denuncias  de  relaciones  opresivas,  revelan  también  señales  de 
resistencias.  En  SI  1 3 1 ,2  se  observa  una  pista  interesante.  An- 
tes, el  v.  1 se  puede  considerar  un  tipo  de  análisis  de  la  realidad 
de  lo  que  en  el  momento  está  sucediendo.  El  v.  2,  entonces, 
revela  el  acto  de  resistir  a esa  realidad: 

Sino  que  tranquilicé  e inmovilicé  mi  garganta 
como  bebé  sobre  mí,  su  madre, 
como  bebé  sobre  mí,  mi  garganta. 

Entiendo  que  a través  de  esta  frase  se  puede  percibir  que 
estamos  delante  de  lo  que  Edward  T.  Hall  llama  lenguaje 
silencioso.23  Son  claves  los  términos  mtí  “calmar”,  y caí 
“inmovilizar”.  Ambos  términos  los  estoy  relacionando  con 
actitudes  internas,  pero  provocadas  por  situaciones  externas. 
La  característica  de  este  lenguaje  silencioso  no  es  la  expresión 
verbal,  sino  la  expresión  corporal,  un  gesto  que  es  culturalmente 
condicionado.  Si  preguntáramos  por  el  más  allá  del  sentido 
teológico  que  pueda  tener  el  silencio  en  esta  frase,  él  ante  todo, 
es  una  experiencia  corporal.  Una  experiencia  corporal  que 
comunica  un  mensaje.  Se  trata  de  un  silencio  que  tiene  una 
causa  y una  consecuencia. 

Ese  versículo  puede  ser  analizado  desde  varios  enfoques.  Como 
se  pudo  ver  en  el  capítulo  2,  dentro  del  contexto  del  salmo  en 


’3  Citado  por  John  B.  Carroll.  Picologia  da  linguagem.  Rio  de  Janeiro: 
Zahar  Editores,  1969,  p.  14. 
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sentido  general  puede  ser  símbolo  de  obediencia  a Yahveh,  y 
de  esa  manera,  analizado  como  una  actitud  positiva  desde  el 
punto  de  vista  teológico.  Vale  decir,  se  trataría  de  la  relación  de 
la  persona  fiel  con  la  divinidad.  De  otra  forma,  desde  un  análisis 
más  amplio  que  preste  atención  a las  prácticas  políticas,  sociales 
o religiosas  que  puedan  estar  imponiendo  actitudes  de  silencio, 
entonces  la  reflexión  es  otra. 

El  cuerpo  como  agente  de  comunicación  es  la  representación 
de  una  cultura.  Más  que  representación,  es  además  un  lugar 
práctico  de  control  social.  Mary  Douglas  defiende  que  el  cuerpo 
“es  una  poderosa  forma  simbólica,  una  superficie  en  la  cual  las 
normas  centrales,  las  jerarquías  y hasta  los  compromisos 
metafísicos  de  una  cultura  son  inscritos  y así  reforzados  a través 
del  lenguaje  corporal  concreto”.24 

Debo  señalar  que  en  el  cuerpo,  cuando  es  pensado  en  términos 
de  relaciones  sociales  de  género  o etnia,  las  jerarquías  aparecen 
de  modos  diferentes.  O,  en  otras  palabras,  las  marcas  traídas  o 
reveladas  por  los  cuerpos  son  diferentes.  De  acuerdo  con  los 
textos  analizados  hasta  aquí,  es  fácil  entender  que  los  cuerpos 
de  mujeres  parecen  estar  listos  para  identificar  las  funciones 
que  ellas  tienen  en  esa  sociedad:  tener  hijos.  Pues  sus  cuerpos 
son  representados  por  medio  del  útero,  y los  hijos  como  el 
producto  que  sale  de  él. 

No  obstante,  ese  producto  no  parece  ser  significativo  si  el  cuerpo 
que  lo  produce  es  un  cuerpo  distinto  de  los  cuerpos  de  mujeres 
considerados  dentro  de  las  normas.  Esto  es,  si  los  cuerpos  son 


24 

Citada  por  Susan  R.  Bordo.  “O  corpo  e a reprodujo  da  feminidade 
— uma  apropiado  feminista  de  Foucault”,  en  Género,  corpo, 
conhecimento.  Alison  M.  Jaggar  y Susan  R.  Bordo  (eds.).  Rio  de 
Janeiro:  Rosa  dos  Tempos,  1997,  p.  19. 
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de  mujeres  extranjeras,  por  el  contexto  detrás  del  conjunto  de 
salmos,  ellos  parecen  ser  rechazados  (Ne  1 3,25).  Y esto  puede 
ser  entendido  dentro  de  la  reflexión  étnico/racial.  En  ese  caso, 
se  trata  de  discriminación  étnica.  El  cuerpo  de  personas  de 
grupos  étnicos  diferentes  enuncia  la  diferencia  cultural  a través 
de  la  ambivalencia  del  discurso  binario  occidental,  un  grupo 
étnico  contra  el  otro. 

En  otro  orden,  estoy  de  acuerdo  con  que  el  cuerpo  en  silencio 
puede  estar  reforzando  comportamientos  y normas  dadas  por 
las  culturas  jerárquicas  y dominantes.  Con  todo,  entiendo 
igualmente  que  delante  de  palabras  pronunciadas  y cargadas 
de  mentira,  vaciedad,  vanidad,  salvajismo  (SI  1 27, 1 -2),  el  silencio 
puede  ser  una  alternativa.  George  Steiner  afirma:  “es  mejor 
mutilar  su  propio  idioma  antes  que  conferir  dignidad  al 
inhumano”25. 

El  silencio  de  palabras,  en  ese  sentido,  se  convierte  en  expresión 
corporal  que  significa  decir  con  el  cuerpo  lo  que  es  prohibido,  o 
insignificante,  con  palabras.  De  esa  forma,  se  convierte  en  gesto 
de  resistencia.  El  silencio  convertido  en  expresión  corporal  es 
tan  fuerte  que  puede  remitir  a la  violencia,  e inclusive  a la  muerte. 

En  una  sociedad  estructurada  según  relaciones  de  dominación 
de  género,  etnia,  clase,  la  experiencia  corporal  de  silencio, 
frecuentemente,  es  relacionada  a la  mujer.  Por  consiguiente, 
ese  silencio  es  interpretado  como  pasividad.  Pues  es  una  práctica 
constante  en  muchas  sociedades:  el  silencio  de  ellas  y el  habla 
de  ellos.  De  todos  modos,  concuerdo  con  la  opinión  de  Mireya 
Suárez  cuando  señala:  “la  interpretación  de  que  el  silencio  es 
de  inmediato  pasividad  y subordinación  impide  percibir  sus 


' George  Steiner.  Linguagem  e silencio  — ensaios  sobre  a crise  da 
palavra.  Sao  Paulo:  Companhia  das  Letras,  1988,  p.  74. 
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cualidades  lingüísticas  o expresivas.  Estar  callada/o  puede  ser 
una  manera  diferente  y más  sutil  de  actuar  y de  reaccionar”.26 

Se  debe  reconocer  el  hecho  de  que  estos  salmos  invitan  al 
movimiento,  a caminar,  a peregrinar.  Eso  ya  imprime  en  los 
cuerpos  la  búsqueda  de  placer.  Y esa  búsqueda  de  placer  se 
convierte  en  un  poder  no  institucionalizado,  hasta  revolucio- 
nario. Se  muestra,  entonces,  a través  de  estos  textos,  no 
solamente  el  poder  que  es  ejercido  sobre  algunos  cuerpos,  sino 
también  el  poder  que  emana  desde  los  propios  cuerpos.  Y,  parte 
de  ese  poder  puede  ser  el  silencio. 

No  se  puede  negar,  ni  en  este  texto  ni  fuera  de  él,  la  dosis 
considerable  de  control  del  cuerpo  envuelto  en  las  limitaciones 
y exigencias  impuestas  a las  personas  como  miembros  de  esa 
o cualquier  sociedad.  El  equilibrio  y el  mantenimiento  de  las 
relaciones  de  poder  exigen  que  el  sujeto  se  adapte  a normas 
preestablecidas  del  grupo  al  cual  pertenece.  Esas  relaciones 
de  poder  hacen  parte  de  cualquier  cultura,  en  la  tarea  por 
mantener  un  orden  social.  Para  Michael  Foucault,  el  sujeto, 
femenino  o masculino,  es  víctima  de  esas  fuerzas  o relaciones 
de  poder,  aun  así,  pueden  ejercer  poder  mediante  su  propio 
cuerpo.27 

Ese  poder  de  los  cuerpos  va  a estar  presente  aunque,  dentro 
de  los  salmos  estudiados,  las  diferencias  entre  los  cuerpos 


Mireya  Suárez.  “A  problematizagáo  das  diferengas  de  género  y a 
antropología”,  en  Género  e ciencias  humanas  — desafio  as  ciencias 
desde  a perspectiva  das  mulheres.  Rio  de  Janeiro:  Editora  Rosa  dos 
Tempos,  1997,  p.  46. 

Citado  por  Liane  Schneider.  “A  representagao  do  feminino  como 
política  de  resisténcia”,  en  As  armas  do  texto  — a literatura  e a 
resistencia  da  literatura.  Porto  Alegre:  Editora  Sagra  Luzzatto,  2000, 
p.  124. 
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puedan  ser  entendidas  como  maneras  de  bloquear  a otros.28 
Significa  que  frente  al  poder  del  propio  cuerpo,  existe  la  intención 
de  definir  los  otros  cuerpos.  De  ahí  que  es  significativo  prestar 
atención  a los  cuerpos  de  los  otros. 

1.5.  Otros  cuerpos:  el  cuerpo  de  los  otros 

Si  los  cuerpos  establecen  relaciones  culturales  y conceptuales, 
hay  que  aceptar  que  hay  diferentes  cuerpos.  En  estos  salmos 
no  solamente  se  encuentran  las  representaciones  de  los  cuerpos 
que  están  sufriendo  opresión,  también  están  presentes  los 
“otros”29  cuerpos,  los  cuerpos  de  los  opresores. 

De  modo  consciente  estoy  usando  el  término  “otro”,  ya  que  en 
esta  ocasión  simplemente  prefiero  colocarme  del  otro  lado;  del 
lado  del  cual  se  están  diciendo  cosas,  los  cuerpos  que  son 
identificados  como  provocadores  del  sufrimiento.  Son  “otros” 
cuerpos,  distintos  en  sus  funciones,  y como  consecuencia  en 


28 

Ver,  por  ejemplo,  los  artículos  de  Juan  Guillermo  Droguett  y Rosana 
Rosa.  “Corpo  e representado”  y “A  terceira  margen  — Corpo  negro”, 
en  Corpo  e cultura.  Sao  Paulo:  Xamá:  ECA-USP,  2001,  pp.  33-46. 

29 

Este  término  ha  sido  usado  con  frecuencia  en  relaciones  de 
dominación,  precisamente  para  identificar  el/la  diferente,  quien  es 
colocada/o  al  margen  de  lo  “normal”  dentro  de  las  relaciones  sociales. 
En  las  sociedades  patriarcales,  machistas,  clasistas,  racistas,  colonia- 
listas, las  mujeres,  negros,  indígenas  y otros  grupos  marginados  son 
definidos  como  “otros”,  aquellos  que  ocupan  la  posición  no 
específica  de  lo  “esencial”,  de  lo  universal,  de  lo  humano,  y aquellos 
que  son  definidos,  reducidos  y marcados  por  su  diferencia  (sexual, 
racial,  religiosa)  en  relación  a la  norma  (ver  Susan  Bordo.  “A  feminista 
como  u outro”,  en  Revista  Estudos  Feministas  (Florianópolis:  UFSC), 
vol.  8,  n.  1 (2000),  pp.  10-29;  Elisabeth  Schüssler  Fiorenza.  Sharing 
Her  Word  — Feminist  Biblical  Interpretación  in  Context.  Boston: 
Beacon  Press,  1998,  pp.  43  y 108). 
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sus  actuaciones,  de  los  primeros  cuerpos.  Escogí  identificarlos 
como  “otros”,  sencillamente  porque  no  siempre  pueden  ser 
menospreciados.  Ellos  son  imposibles  de  ser  ignorados  o 
evitados.30 

En  ese  sentido  se  debe  recalcar  que  bajo  el  ángulo  de  grupos 
sociales  en  oposición,  que  como  se  va  observando  parece  ser 
el  caso  del  contexto  de  los  salmos  estudiados,  estos  “otros”  no 
deben  ser  identificados  como  cuerpo-marginal.31  Estos  “otros” 
cuerpos  son  identificados  desde  el  primer  salmo  como  “lengua 
engañosa”  y “labio  de  mentira”  (SI  120,2-3).  En  el  transcurso 
de  los  textos,  otros  órganos  pasan  a identificar  esos  otros 
cuerpos.  En  la  segunda  parte  del  conjunto  están  explícitos  en 
SI  124,3. 

3Entonces  vivos  nos  habrían  tragado, 

en  el  calentar  de  la  nariz  de  ellos  junto  a nosotros. 


30 

En  ese  mismo  sentido,  el  término  “otro”  es  usado  por  Serge  Gruzinski 
para  explicar  las  fiestas  indígenas  mexicanas  dentro  de  la  iglesia  católica 
colonial:  “...al  levantar  una  barrera  entre  el  mundo  indígena  que 
comulgaba  y los  otros,  los  intrusos,  los  padres  que  denunciaban  la 
inmoralidad  y la  bebedera,  la  intoxicación  probablemente  continuaba 
siendo  un  instrumento  indígena,  propiamente  indígena,  de 
actualización  de  lo  divino,  un  medio  de  acceso  colectivo  a otra  realidad 
que  los  indios  habían  construido  básicamente  alrededor  de  sus 
santos”  (A  colonizando  do  imaginario  — Sociedades  indígenas  e 
ocidentalizagáo  no  México  espanhol,  séculos  XVI-XVIII.  Sao  Paulo: 
Compañía  das  Letras,  2003,  p.  361). 

' Con  ese  término  Joño  Paulo  S.  Medina  identifica  el  cuerpo  de  millones 
de  brasileños,  excluido  o apartado  de  los  bienes  y beneficios  materiales 
y culturales  generados  por  el  modo  de  producción  capitalista,  y que 
no  consigue  lo  mínimo  necesario  para  una  sobrevivencia  humana 
honrada  ( O brasileiro  e seu  corpo,  op.  cit.,  p.  84). 
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La  frase  csn  mina  “en  el  calentar  de  la  nariz  de  ellos  junto  a 
nosotros”,  está  asociada  con  la  ira  sentida  por  alguien  por  la 
acción  de  otro,  como  en  Gn  49,7 : 2Cr  25, 1 0).  De  igual  manera 
la  frase  ip»p  üxm  nsip  ia?  Nba  “no  llenó  la  palma  de  su 
mano  el  que  cosecha,  ni  su  brazo  gavillando”  ( 1 29,7);  por  medio 
de  los  términos  *¡3  “palma  de  la  mano”  y $rt  la  traducción  más 
original  es  “pecho”,  sin  embargo  he  traducido  por  brazo, 
que  me  da  la  idea  de  lo  que  se  carga  contra  el  pecho  y los 
brazos.  De  cualquier  forma,  lo  que  la  frase  en  general  muestra 
es  el  deseo  de  que  el  cuerpo  de  los  “otros”  también  esté 
afectado.  En  ese  mismo  sentido  tenemos  la  frase,  “se 
avergonzarán  y serán  retirados  de  espaldas  todos  los  que  odian 
Sión”  ( 1 29,5).  Aquí  resalto  el  término  ttk  “espaldas”,  mediante 
el  cual  se  desea  la  humillación  por  la  que  deben  pasar  esos 
otros  cuerpos. 

Se  trata  de  cuerpos  transgresores,  por  eso  deben  sufrir  las 
consecuencias  de  sus  actos.  Esos  cuerpos,  además  de  ser 
retirados  de  espaldas,  estarán  con  sus  brazos  vacíos.  Es  el  modo 
en  que  es  visto  el  cuerpo  de  los  “otros”.  En  ese  sentido,  esos 
cuerpos  son  asimismo  significativos  para  poder  entender  las 
relaciones  y los  contextos  en  los  que  acontecen  relaciones  de 
opresión  y resistencia.  Me  queda  claro  que  hablar  de  cuerpo 
exige  pensar  el  mismo  en  relación  con  otros  cuerpos.  Para 
tener  una  idea  más  amplia  del  sistema  en  el  cual  se  desarrollan 
las  relaciones  sociales,  son  importantes  todos  los  cuerpos.  Esa 
relación  entre  los  cuerpos  se  debe  entender  como  una  relación 
dialéctica. 

Ahora  bien,  para  no  perder  de  vista  las  cuestiones  principales 
que  fueron  trabajadas  en  esta  parte,  invito  a que  destaquemos 
algunas.  Estas  permitirán  entrar  en  el  próximo  tema  con  más 
confianza  y así  poder  verificar,  entre  otras  cosas,  las  relaciones 
que  puedan  existir  entre  los  diversos  temas. 
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1.6.  Algunas  cuestiones  que  merecen  destaque 

Definir  el  significado  de  “cuerpo”  en  el  conjunto  de  salmos 
estudiados,  fue  la  primera  tarea  que  me  propuse.  En  ese  sentido, 
descubrí  que  “cuerpo”  aquí  son  partes  en  relación  que  expresan 
lo  que  es  la  totalidad.  Esas  partes  se  destacan  por  el  movimiento: 
“me  alegré  cuando  me  dijeron,  vamos  a la  casa  de  Yahveh. 
Firmes  estuvieron  nuestros  pies  en  tu  puerta  Jerusalén  ( 1 22, 1 - 
2).  La  expresión  rjbj  rnrr  ira  “vamos  a la  casa  de  Yahveh”,  en 
paralelo  con  irbri  vn  nn ay  “firmes  estuvieron  nuestros  pies”, 
denota  una  actitud  de  disposición  a caminar.  De  igual  modo,  la 
expresión  ■rjrnN  tixíüj  “levanté  mis  ojos”  (123,1a),  también 
indica  movimiento  del  cuerpo. 

Los  ojos  son  un  elemento  corporal  de  gran  significación.  En  la 
Biblia,  ellos  no  son  apenas  el  órgano  de  la  visión,  son  igualmente 
una  figura  retórica  común  para  designar  toda  la  persona.  El  ojo 
es  el  órgano  de  juzgar  y decidir.  Entiendo  que  ellos  no  solo 
dicen  algo  sobre  los  estados  afectivos  de  las  personas,  sino  que 
asimismo  sobre  la  realidad  que  las  circunda.  El  movimiento  de 
los  cuerpos  pone  en  funcionamiento  formas  de  expresión 
completas  y complejas,  que  son  asociadas  a relaciones  sociales. 

Después  de  toda  la  reflexión  resulta  fácil  entender  que  en  los 
salmos  estudiados  existen  cuerpos  amenazados,  sujetados.  Cuerpos 
cansados.  Pero  a pesar  de  esa  realidad,  al  cuerpo,  que  no  era 
más  cuerpo  debido  a tanto  trabajo  y a los  dolores  causados  por 
este,  le  es  sugerida  la  calma  total,  la  inactividad.  Por  medio  del 
“sueño”  es  posible  inventar  otros  movimientos.  El  sueño  no  es 
una  expresión  en  contraste  con  el  movimiento  del  cuerpo,  es 
una  manera  de  resistir  que  no  termina  ahí;  a través  del  mismo 
surge  la  provocación  de  pensar  en  la  utilidad  de  otros  órganos 
del  cuerpo.  Después  del  “sueño”:  “herencia  de  Yahveh  hijos, 
salario  fruto  del  vientre”  (127,3).  Es  el  momento  del  “vientre”. 
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De  igual  forma,  ha  sido  importante  verificar  que  la  comunicación 
del  cuerpo  se  hace  en  gran  parte  por  el  recurso  a los  gestos.  Y 
el  silencio  también  es  un  gesto.  La  inmovilidad  y el  silencio  a 
los  que  invita  el  Salmo  131  muestran,  exactamente,  que  el 
cuerpo  en  silencio  puede  estar  reforzando  comportamientos  y 
normas  dadas  por  las  culturas  jerárquicas  y dominantes.  Con 
todo,  delante  de  palabras  cargadas  de  mentira,  vaciedad, 
salvajismo,  el  silencio  puede  ser  una  alternativa. 

Finalmente,  se  debe  señalar  la  necesidad  de  tener  presente 
todos  los  cuerpos  para  formarse  una  idea  más  amplia  de  cómo 
funciona  un  sistema  de  relaciones  sociales.  La  relación  entre 
los  cuerpos  debe  entenderse  como  una  relación  dialéctica,  pues 
el  modo  como  actúa  un  cuerpo  influye  en  el  otro.  En  ese  sentido, 
la  actuación  dominante  de  unos  cuerpos  contra  otros,  provoca 
el  movimiento  de  quienes  sufren  esa  dominación.  Movimiento 
que  va  más  allá  de  la  cuestión  individual.  Ese  movimiento  se 
convierte  en  razón  del  deseo  de  humillación  de  los  cuerpos 
provocadores  de  sufrimiento. 

Se  puede  afirmar  que  el  cuerpo  es  un  factor  hermenéutico  activo, 
porque  imprime  vida,  movimiento  al  conjunto  de  salmos  y, 
principalmente,  convida  a continuar  descubriendo  más  acerca 
de  su  centralidad,  sobre  todo  a partir  de  una  relación  con  otros 
temas  dentro  de  los  salmos. 

El  cuerpo  expresa  múltiples  experiencias  a través  de  sus  gestos 
o movimientos.  Parece  ser  que  el  mismo  cuerpo  produce  formas 
diferentes  de  expresar  experiencias,  vivencias.  El  comunica. 
Pero  esa  comunicación  va  más  allá  de  los  gestos,  también  está 
presente  en  las  palabra  producidas  por  el  propio  cuerpo.  Es 
momento,  entonces,  de  profundizar  en  la  importancia  del  lenguaje 
hablado  en  estos  salmos. 
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2.  El  lenguaje  hablado  revelando  situaciones 

Después  de  la  reflexión  sobre  el  “cuerpo”  en  el  ítem  anterior, 
es  más  fácil  comprender  la  importante  función  comunicativa 
que  posee  el  cuerpo.  En  ese  sentido,  el  lenguaje  hablado  surge 
como  marca  corporal.  El  lenguaje  se  revela  como  tema  funda- 
mental en  esta  investigación,  porque  estamos  ante  lenguaje 
poético  y religioso,  pero,  primero,  porque  se  trata  de  un  sistema 
de  regularidades  y potencialidades  y,  segundo,  porque  se  trata 
de  un  evento  de  comunicación  interpersonal.  Por  eso,  es  uno 
de  los  modos  en  que  descubro  pueden  ser  expresadas  la  opresión 
y la  resistencia. 

Ahora  bien,  algunas  preguntas  me  guían  para  esta  parte,  como 
por  ejemplo,  ¿qué  significa  lenguaje  hablado  en  el  conjunto  de 
salmos  estudiado?  ¿De  qué  manera  este  lenguaje  se  desarrolla 
hasta  poder  ser  una  forma  visible  de  revelar  la  opresión  y la 
resistencia?  En  verdad,  estas  preguntas  me  motivan  para  pensar 
en  la  relación  que  existe  entre  lenguaje  y las  estructuras  socio- 
políticas  presentes  en  los  textos  bíblicos,  y,  especialmente  en 
los  salmos  estudiados.  La  afirmación  de  Claude  Levi-Straus  es 
de  gran  ayuda  para  explicar  esa  cuestión: 

El  lenguaje  es  al  mismo  tiempo  el  hecho  cultural  por  excelencia 
(distinguiendo  el  hombre  del  animal)  y aquel  por  intermedio  del 
cual  todas  las  formas  de  la  vida  social  se  establecen  y se 
perpetúan.32 

Sin  embargo,  entiendo  que  el  lenguaje  más  que  intermediario 
para  establecer  o perpetuar  formas  de  vida  social,  también  las 


Claude  Levi-Strauss.  Antropología  estrutural  I.  Rio  de  Janeiro: 
Tempo  Brasileiro,  1996  (5a.  ed.),  p.  306. 
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transforma.  Es  lo  que,  precisamente,  sucede  al  interior  de  estos 
salmos.  Pero,  ¿a  qué  me  refiero  con  lenguaje  hablado  en  estos 
textos? 


2.1.  ¿Qué  significa  lenguaje  hablado 
en  los  Salmos  de  Subida? 

Para  nadie  es  un  secreto  que  en  los  salmos  bíblicos,  estamos 
delante  de  textos  escritos.  Por  tanto,  como  textos,  son 
representantes  del  lenguaje  escrito.  Pero  en  el  interior  de  ese 
escrito,  como  bien  se  vio  en  el  capítulo  2,  está  la  información 
de  que  existen  grupos  que  están  viviendo  en  conflicto.  Ese 
conflicto  entre  los  grupos  no  puede  ser  revelado  si  no  se  tiene 
la  sensibilidad  de  escuchar  las  voces  diferentes.  Es  decir, 
escuchar  las  voces  además  del  poeta.  Como  bien  afirma  Harold 
Bloom:  “un  texto  poético  no  es  la  reunión  de  signos  en  una 
página,  sino  solamente  palabras  que  se  refieren  a otras  palabras, 
y aquellas  se  refieren  aún  a otras”33.  Entonces,  el  lenguaje 
hablado  está  presente  en  esas  voces.  Son  esas  voces  dentro 
de  los  salmos  estudiados  a las  que  voy  identificando  como 
lenguaje  hablado. 

Tanto  el  lenguaje  escrito  como  el  hablado  nos  sitúan  dentro  del 
campo  del  discurso.  Este  concepto,  para  algunos  lingüistas,  se 
relaciona  con  diálogo  hablado  en  contraste  con  textos  escritos. 
Por  ejemplo,  Roy  Porter  explica  que: 

El  mayor  desafío  conceptual  enfrentado  por  el 
historiador  del  lenguaje  reside  en  el  hecho  de  que  la 


Harold  Bloom.  Poesía  e represáo  — o revisionismo  de  Blake  a 
Stevens.  Rio  de  Janeiro:  Imago,  1992,  p.  14. 
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articulación  oral  simultánea  (hablar  y oír)  y la  inscripción 
(escribir  y leer)  confieren  al  lenguaje  y a sus  usuarios 
una  historia  especialmente  compleja  y controvertida  — 
o más  bien,  una  miscelánea  enmarañada  de  historias.34 

Para  otros,  en  cambio,  como  es  el  caso  de  H.  Widdowson,35 
discurso  se  refiere  a muestras  ampliadas  de  lenguaje,  hablado 
o escrito.  En  ese  sentido,  el  texto  es  considerado  como  una 
dimensión  del  discurso,  o más  bien,  el  producto  escrito  o hablado 
del  proceso  de  producción  textual.  Entiendo,  entonces,  que  en 
un  texto  se  da  una  reciprocidad  entre  escritura  y habla. 

La  primera  constatación  de  la  reciprocidad  puede  ser  observada 
a partir  del  campo  semántico.  Pues  ese  campo  está  formado 
por  palabras  que  remiten  a un  significado  dentro  de  lo  que  es  la 
comunicación  mediante  el  lenguaje  hablado.  La  presentación 
del  campo  semántico  en  tomo  al  tema,  puede  ayudar  a tener 
una  visión  más  concreta.  Este  campo  semántico  está  formado 
por  las  palabras  o expresiones  que  dentro  de  los  textos  tienen 
el  sentido  de  comunicar.  La  segunda  constatación  es  que  esas 
palabras  o expresiones  no  podrán  ser  pensadas  a menos  que 
no  sea  de  forma  relacional  al  interior  de  las  frases,  las  estrofas 
y el  texto  a los  que  pertenecen.  Sin  olvidar  la  relación  con  los 
otros  textos.  El  siguiente  cuadro  puede  ayudar: 


34 

Roy  Porter.  Linguagem,  individuo  e sociedade.  Peter  Burke  y Roy 
Porter  (orgs.).  Sao  Paulo:  UNESP,  1993,  pp.  18s. 


Citado  por  Norman  Fairclough.  Discurso  e mudanza  social.  Brasilia: 
UnB,  2001,  p.  21. 


Cuerpos  que  hablan,  trabaian,  caminan,  recuerdan  ... 


209 


™?i? 

bia&r  kj-tok' 

’bipa  ruina 

iparists 

“llamé” 

“clamé” 

“di  ahora 
Israel” 

“escucha  mi 
voz” 

“labio  de 
mentira” 

’iam 

nrnn  'Sipa  napa 

’nbrfin  iia'ibi 

rrnp  pob 

“me 

respondió” 

“estén  tus 
oídos  atentos 
en  dirección  a 
la  voz  de  mi 
súplica” 

“y  para  su 
palabra  me 
hice  esperar» 

“lengua 

engañosa” 

la-™  'ai 

isb 

“y  es  que 
hablo” 

“burla” 

Dentro  de  la  frase,  a la  que  pertenece  cada  una  de  esas  palabras 
o expresiones,  forma  un  continuum  de  relaciones.  Estas 
relaciones  pueden  ser  de  oposición  o de  correspondencia,  pues 
como  dice  Claude  Lévi-Strauss:  “el  lenguaje  y la  cultura  am- 
bos se  edifican  por  medio  de  oposiciones  y correlaciones,  es 
decir,  de  relaciones  lógicas”.36 

Así,  ese  campo  semántico  muestra  cuáles  son  las  palabras  y 
expresiones  a partir  de  las  cuales  se  puede  hablar  de  lenguaje 
hablado  a partir  del  conjunto  de  salmos.  Es  desde  la  combinación 
de  esas  palabras  o expresiones  que  se  puede  hablar 
concretamente  de  discurso  dentro  de  estos  salmos.  Para  analizar 


36 


Claude  Lcvi-Slrauss.  Antropología  estrutural  /,  op.  cit p.  86 
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la  práctica  discursiva,  presto  atención,  principalmente,  a la  fuerza 
de  los  enunciados,  o sea,  de  actos  de  habla  (pedidos,  amenazas, 
promesas,  preguntas). 

Tánia  Navarro  Swain,  citando  a Mikhail  Bakhtin,  sostiene: 

...el  discurso  es  producto  de  una  intervención  verbal/ 
social  donde  la  situación  y los  participantes  más 
inmediatos  determinan  la  forma  y el  estilo  ocasional  de 
la  comunicación.  Los  estratos  más  profundos  son 
determinados  por  las  presiones  sociales  más  sustanciales 
y durables  a que  está  sometido  el  locutor.37 

Explícitamente  se  puede  ver  esto  en  SI  120, 1 : 

A Yahveh,  en  la  opresión  para  mí, 

clamo  y me  responde 

La  expresión  msm  vitap  “clamo  y me  responde”,  nos  coloca 
dentro  del  nivel  del  lenguaje  hablado  o del  discurso.  Ese  discurso 
parece  ser  resultado  de  una  intervención  verbal/social.  Está 
relacionado  no  solamente  con  cuestiones  individuales,  sino 
también  sociales.  Lo  social  es  expresado  por  medio  de  'b  nrnsa 
“en  la  opresión  para  mí”.  El  término  mp  “clamar”,  es  más  que 
un  simple  llamado,  envuelve  desesperación,  gritar  en  voz  alta, 
como  en  Gn  1 2, 1 8.  En  el  texto  citado,  “clamar”  está  en  relación 
de  correspondencia  con  “opresión”,  dejando  entender  que  el 
hecho  de  clamar  revela,  dentro  del  texto,  la  situación  social 
referida  a la  opresión. 


7 Tánia  Navarro  Swain.  “Vocé  disse  imaginário?”,  en  íd.  (org.). 
Historia  no  plural.  Brasilia:  Editora  UnB,  1993,  p.  46  (Colección 
Tempos). 
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En  la  medida  que  a través  de  ese  discurso  se  puedan  verificar 
las  presiones  sociales  a partir  de  las  cuales  está  construido,  en 
esa  misma  medida  se  llega  hasta  las  personas  y sus  experiencias. 
Significa  que  al  constatar  cómo  son  construidos  los  discursos  dentro 
de  los  salmos  analizados,  se  revelan  situaciones  y personajes. 

Se  puede  aseverar,  entonces,  que  los  textos  poéticos  son 
registrados,  transcritos,  preservados,  releídos.  En  otras  palabras, 
se  trata  no  solamente  de  memorias  pasadas,  también  de  voces 
de  los  participantes  envueltos  en  los  textos.  Por  eso  mi  interés 
en  analizar  cómo  son  construidos  los  discursos  en  estos  textos, 
como  fuente  reveladora  de  personajes. 

Tánia  Mara  Vieira  Sampaio,  refiriéndose  a textos  proféticos, 
afirma: 

..  .el  entendimiento  de  que  la  experiencia  de  personas  y 
sus  grupos  sociales  subsistieron  de  forma  bastante 
íntegra  a los  procesos  de  redacción,  pudiéndose 
considerar  la  profecía  un  conjunto  textual  que  refleja 
las  muchas  hablas  en  su  diversidad  y no,  exclusivamente, 
el  discurso  de  un  individuo-profeta  sobre  la  realidad.38 

A partir  del  pensamiento  de  esta  autora  y del  análisis  que  vengo 
haciendo,  se  puede  sostener  que  los  salmos  no  son  únicamente 
la  experiencia  de  un  poeta  sobre  la  realidad,  sino  la  repre- 
sentación de  las  experiencias  de  distintas  personas.  Esas 
representaciones,  como  indiqué  en  párrafos  anteriores,  pueden 
ser  de  oposición  o correspondencia. 

En  SI  1 20, 1 , como  se  viene  observando,  existe  una  relación  de 
correspondencia  entre  la  acción  de  x"ip  “clamar”,  y la  de  mu 

38 

Tánia  Mara  Vieira  Sampaio.  Movimentos  do  corpo  prostituido  da 
mulher,  op.  cit.,  p.  29. 
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“responder”.  Esto  es  otra  muestra  de  estar  dentro  del  campo 
del  lenguaje  hablado,  donde  hay  implicado  un  sujeto  que  tiene 
otro  que  le  preexiste.39  La  dinámica  presente  en  esa  afirmación 
es  que  alguien  “clama”  y otra/o  responde.  Ese  “responder”  es 
sinónimo  de  “prestar  atención”,  “atender”,  “testificar”. 

El  hecho  de  hacerse  una  afirmación  de  ese  tipo  dice  además 
algo  acerca  de  la  realidad  vivida.  En  la  traducción  literal  vista 
en  el  capítulo  2 se  lee: ,l?  rtnnaa  “en  la  opresión  para  mi  \ lo 
que  significa  que  no  se  trata  de  un  opresión  que  se  manifiesta 
nada  más  internamente,  sino  que  parece  tener  sus  orígenes 
fuera  de  la  persona  que  dice  la  frase. 

Con  todo,  se  constata  que  al  hablar  la  persona  se  abstrae  de  su 
propio  cuerpo,  externando  aquello  que  está  sintiendo.  Es  un 
modo  de  liberarse  del  propio  cuerpo,40  pero  también  de 
denunciar  una  situación  que,  por  el  contenido  de  la  frase,  parece 
estar  siendo  impuesta.  Es  en  ese  sentido  que  estoy  de  acuerdo 
con  Dell  Hymes,  cuando  afirma  que  el  “lenguaje  implica  uso  y 
vida  social”.41  Pues,  como  he  dicho  más  de  una  vez,  el  uso  del 
lenguaje  tiene  que  ver  con  el  individuo  y de  igual  forma  con  lo 
social,  o más  bien,  con  motivaciones  intemas  de  la  persona,  así 
como  también  motivaciones  del  medio  en  que  vive. 

Por  todo  lo  dicho  hasta  el  momento,  se  puede  afirmar  que  en 
los  salmos  estudiados,  cuando  hablo  de  lenguaje  hablado,  estoy 
haciendo  referencia  a la  existencia  de  las  diversas  voces  que 


39 

Samira  Chalhub.  “Assombrosa  fala”,  en  O sujeito  entre  a língua  e 
a linguagem.  Sao  Paulo:  Editora  Lovise,  1997,  p.  45. 

Ibid.,  p.  42. 

41 

Dell  Hymes.  “Posfacio”,  en  Linguagem,  individuo  e sociedade,  op. 
cit.,  p.  433. 
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además  del  poeta  están  presentes  en  los  textos.  Los  discursos 
producidos  por  esas  voces  están  relacionados  con  lo  verbal  y 
lo  social.  A través  de  esos  discursos  se  puede,  perfectamente, 
descubrir  la  realidad  en  que  viven  las  personas  relacionadas 
con  los  textos 

Así  pues,  en  la  dinámica  de  libertad  del  propio  cuerpo  mediante 
el  habla,  es  bueno  recordar  que  cada  habla,  cada  discurso  que 
es  expresado,  además  de  una  motivación,  tiene  una  razón.  Ante 
eso,  se  pueden  tener  tipos  de  hablas.  Se  habla  para  preguntar 
algo,  para  pedir,  para  afirmar.  Entonces,  ¿qué  significan  esas 
hablas  dentro  de  los  textos? 

2.2.  Cuando  el  habla  es  un  pedido 

El  mismo  Salmo  1 20  puede  continuar  sirviendo  de  ejemplo  para 
esta  reflexión  sobre  el  significado  de  los  tipos  de  hablas  dentro 
del  conjunto.  Recurro  de  nuevo  al  v.  2: 

¡Yahveh  tira  mi  garganta! 

desde  labio  de  mentira, 
desde  lengua  engañosa. 

La  forma  imperativa  nb’sn  que  traduje  por  “tira”,  deriva  de  la 
raíz  bsi  que  tiene  el  sentido  de  “arrancar”,  “arrebatar”,  “salvar”. 
La  forma  imperativa  imprime  fuerza  en  la  parte  de  una  frase, 
se  trata  de  su  componente  accional,  parte  de  su  significado 
interpersonal.  El  acto  del  lenguaje  hablado,  en  ese  caso,  se 
realiza  al  dar  una  orden  directa.  Es  una  acción  en  contraste  de 
proposición.  El  contexto  en  el  cual  se  dice  esta  frase  es  de  una 
situación  de  inmovilidad,  atadura,  en  el  que  se  encuentra  la 
“garganta”.  Se  trata  de  una  situación  en  la  que  la  “garganta” 
está  asegurada  y es  necesario  que  sea  “arrancada”.  Ese  tirar, 
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como  ya  fue  explicado  en  el  capítulo  2,  ese  “tirar”,  “arrancar”, 
está  en  oposición  a la  opresión,  a estar  atada. 

En  el  texto  se  identifica  a quien  está  asegurando,  nptf-nsfo  “labio 
de  mentira”,  y rran  pe1?  “lengua  engañosa”.  El  sustantivo 
“labio”  es  un  órgano  relacionado  con  la  boca,  como  en  SI  22,8. 
Pero  asimismo  un  órgano  del  habla,  como  en  Ex  6,12.  Está 
relacionado  también  con  manera  de  hablar,  forma  de  lenguaje, 
como  en  Gn  1 1 , 1 -6.  Esta  última  indicación  está  próxima  del 
sentido  que  “labio”  tiene  en  nuestros  salmos,  esto  es,  manera 
de  hablar.  Pues  se  indica  que  los  “labios”  son  de  “mentira”. 

El  sustantivo  “lengua”,  por  su  parte,  se  refiere  igualmente  a un 
órgano  corporal,  pero  también  un  órgano  del  habla,  sinónimo 
de  lenguaje.  Puede  ser  clasificada  dependiendo  del  tipo  de 
lenguaje  producido,  como  “lengua  de  fuego”  en  Js  5,24.  En  nuestro 
salmo  está  relacionada  con  “engaño”,  “traición”.  Con  respecto 
a “boca”  y “lengua”,  Evaristo  Eduardo  de  Miranda  señala: 

La  boca  y la  lengua  también  están  asociadas,  tanto  en  la 
anatomía,  como  en  la  simbología.  El  conjunto  de  labios, 
boca  y lengua,  como  una  matriz  de  fuego  y sangre, 
pulsa  y ordena  en  sociedad...  La  boca  con  su  fuerza 
capaz  de  animar,  crear,  organizar  y hacer  crecer,  es 
también  capaz  de  destruir,  matar,  confundir,  disminuir 
y herir. . . La  lengua  es  considerada  una  llama,  por  poseer 
su  forma  y movilidad.  Como  el  fuego,  ella  destruye  y 
purifica.  Como  instrumento  de  palabra  edifica  y 
arrasa...”.42 

El  comentario  hecho  por  este  autor  ayuda  a identificar  el  tipo 
de  habla  que  está  por  detrás  de  las  identificaciones:  “labio  de 

42 

'Evaristo  Edumdo  de  Miranda.  O corpo  — territorio  <l<>  sagrado, 
op.  cit.,  pp.  220  y 240. 
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mentira”  y “lengua  traidora”.  Parece  tratarse  de  una  realidad 
destructora,  por  la  mentira  y la  traición.  A partir  de  esto,  se  va 
volviendo  más  visible  la  importancia  del  discurso  en  la 
construcción  social  de  las  identidades  colectivas.  En  ese  sentido 
es  importante  la  afirmación: 

...el  discurso  contribuye,  en  primer  lugar,  a la 
construcción  de  lo  que  variablemente  es  referido  como 
“identidades  sociales”  y “posiciones  de  sujeto”  para  los 
“sujetos”  y los  tipos  de  “yo”.43 

En  SI  120,2,  la  identificación  que  se  hace  de  quien  está 
asegurando  la  “garganta”  expresa  la  identidad  del  grupo  o 
individuo  que  realiza  la  acción.  Y,  al  mismo  tiempo,  expresa  la 
identidad  de  quien  está  sintiendo  el  sofoco  de  ser  agarrado.  Y 
al  percibir  las  identidades  de  esos  individuos  o grupos,  se  puede 
sospechar  sobre  el  contexto  al  cual  pertenece  el  discurso. 

De  cualquier  manera,  se  puede  entender  que  hay  una  razón 
para  que  el  lenguaje  hablado  tenga,  en  el  texto  analizado,  la 
característica  de  ser  un  pedido.  Y ese  pedido  tiene  una  razón 
de  ser.  La  expresión  “labio  de  mentira”  puede  estar  haciendo 
referencia  tanto  a mentira  oral,  en  el  sentido  de  falsedad,  falta 
de  verdad,  como  de  igual  modo  estar  expresando  el  engaño,  la 
deslealtad,  la  perfidia  agresiva  con  el  objetivo  de  dañar  a otra 
persona. 

Generalmente  en  la  Biblia,  “labio  de  mentira”  es  una  expresión 
de  violencia  contra  el  derecho  de  la  otra  persona.  Se  relaciona 
con  la  acción  de  testigos  falsos  o praxis  jurídicas  corrompidas, 


Norman  Fairclough  (citando  autores  como  Weedon  e otros). 
Discurso  e mudanza  social,  op.  cit.,  p.  91;  ver  también  Patrick  Joyce. 
“O  inglés  do  povo  — lingua  e classe  na  Inglaterra”  (1840-1920),  en 
Linguagem,  individuo  e sociedade,  op.  cit.,  p.  208. 
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como  en  Is  32,7.  Igualmente,  la  expresión  “lengua  engañosa” 
tiene  su  uso  en  un  contexto  de  deslealtad,  traición,  corrupción, 
como  en  Mq  6,12. 

Dentro  del  conjunto  de  salmos  estudiados,  existen  otros 
discursos  o hablas  por  medio  de  las  cuales  se  expresan  pedidos. 
El  Salmo  1 30,2  es  otro  ejemplo.  El  Salmo  1 30,  como  ya  se  dijo 
en  el  capítulo  2,  es  el  primero  de  la  última  parte  del  conjunto  y 
remite  al  Salmo  120,  tanto  desde  el  punto  de  vista  estructural 
como  de  la  crítica  que  hace  a quienes  no  son  del  agrado  de 
Yahveh.  En  este  texto  Yahveh  es  llamado  también  de  Señor, 
observe  el  v.  2: 

Señor,  escucha  mi  voz. 

Estén  tus  oídos  atentos  en  dirección 

a la  voz  de  mi  súplica. 

Se  trata  de  un  pedido  en  forma  de  súplica,  semejante  a SI  120,2. 
La  expresión  con  la  que  inicia,  nima  ttk  “Señor  escucha”,  imprime 
suavidad  al  texto.  Refleja  la  intención  de  persuadir.  La  forma  repe- 
titiva de  ideas  y palabras  permite  caracterizarlo  como  un  texto 
enfático,  pero  dije,  un  texto  suave  y profundo:  nyptí  tw  “Señor 
escucha  mi  voz”,  ynnn  bipb  niucíj?  nrvin  “estén  tus  oídos 
atentos  a la  voz  de  mi  súplica”.  El  sustantivo  *?ip  “voz”,  tiene  el 
sentido  de  “sonido”,  como  en  Js  10,14.  Se  trata  de  un  “sonido” 
que  intenta  comunicar  algo.  El  hecho  de  que  en  el  texto  esté  la 
expresión  yortn  ‘ríp1?  “la  voz  de  mi  súplica”,  que  al  relacionarse 
con  el  habla  representa  la  articulación  perfecta  para  el  lenguaje 
oral.  O como  lo  he  llamado,  lenguaje  hablado. 

Repeticiones  de  ideas  o palabras  son  familiares  en  la  literatura 
del  Primer  Testamento.  A pesar  de  eso,  cuando  aparecen  llaman 
la  atención,  pues  pueden  ser  señales  de  que  después  de  esas 
repeticiones  vendrán  importantes  informaciones,  tanto  en  el 
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contexto  del  texto  como  para  quien  lee.  Esta  cuestión  puede 
entenderse  mejor  a través  de  lo  que  Claude  Lévi-Strauss  explica 
cuando  compara  la  manera  en  que  nuestra  civilización  usa  la 
lengua  y cómo  es  usada  por  las  culturas  llamadas  primitivas,  en 
el  sentido  de  primeras: 

...nuestra  civilización  trata  el  lenguaje  de  manera  que 
podríamos  calificar  de  inmoderada:  hablamos 
continuamente,  cualquier  pretexto  nos  sirve  para  expre- 
samos, interrogamos,  comentamos  ...  Esta  manera  de 
abusar  del  lenguaje  no  es  universal;  ni  es  frecuente.  La 
mayor  parte  de  las  culturas  que  llamamos  primitivas 
usa  el  lenguaje  con  parsimonia;  no  se  habla  cuando  se 
quiere  y sin  motivo.  Las  manifestaciones  verbales  son 
ahí  frecuentemente  limitadas  a circunstancias  prescritas, 
fuera  de  las  cuales  se  disculpan  las  palabras.44 

De  ese  modo,  las  expresiones,  “Señor  escucha  mi  voz”  y “estén 
tus  oídos  atentos”,  enfatizan  la  necesidad  de  que  lo  que  va  a 
ser  dicho  sea  escuchado,  bien  escuchado.  El  sustantivo  px 
“oídos”,  es  el  órgano  de  la  escucha.  La  repetición  de  la  idea  en 
ambas  frases  deja  poca  duda  de  que  se  debe  prestar  atención. 
Entiendo  que  hacer  estas  repeticiones  tiene  un  motivo.  No  se 
trata  únicamente  de  escuchar  la  voz,  es  más  que  eso,  es  prestar 
atención.  Así,  en  ese  contexto,  la  repetición  de  una  idea  posee 
un  valor  extraordinario. 

Tanto  en  el  Salmo  120,  como  en  el  Salmo  130,  es  posible 
relacionar  el  habla  o discurso  a un  pedido.  Un  pedido  que  puede 
ser  doble,  cuando  las  circunstancias  así  lo  exigen.  Por  eso,  Lévi- 
Strauss  indica  que  el  motivo  del  habla  está  limitado  a la 
circunstancia  prescrita.  Entiendo  que  esas  circunstancias,  en 


44 


Claude  Lévi-Strauss.  Antropología  estrutural  I,  op.  cit.,  p.  86. 
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nuestros  textos,  pueden  tener  que  ver  no  solamente  con  el 
momento,  sino  también  con  el  lugar.  Por  eso  es  importante 
reflexionar  sobre  el  lugar  desde  donde  se  produce  el  habla. 

2.3.  El  lugar  del  habla 

Cuando  hago  referencia  a lugar,  no  pienso  necesariamente  en 
geografía.  Lugar  social  puede  referirse  tanto  a espacio  geográfico 
como  a experiencia.  En  muchos  momentos  en  los  textos  estu- 
diados, se  puede  estar  identificando  ese  lugar  a partir  de  las  caracte- 
rísticas de  las  experiencias  allí  vividas.  En  otros  momentos  puede 
ser  identificado  de  forma  directa.  Pero  lo  importante  es  tener 
presente,  como  expresa  Norman  Fairclough,  que: 

...la  constitución  discursiva  de  la  sociedad  no  emana 
de  un  libre  juego  de  ideas  en  las  cabezas  de  las  perso- 
nas, sino  de  una  práctica  [o  experiencia]  social  que  está 
firmemente  enraizada  en  estructuras  sociales  materiales, 
concretas,  orientándose  hacia  ellas.45 

En  cada  uno  de  los  salmos  se  puede  identificar  ese  lugar  social 
desde  donde  el  habla  es  producida.  Escojo,  en  este  momento, 
solo  algunos  salmos.  El  criterio  para  la  escogencia  se  define 
por  aquellos  salmos  en  los  que  aparece  de  manera  más  explícita 
lo  que  se  quiere  explicar.  Como  es  el  caso  de  SI  1 20, 1 , donde  el 
lugar  social  es  identificado  a partir  de  la  opresión: 

A Yahveh,  en  la  opresión  para  mí, 

clamo46  y me  responde 


45 

Norman  Fairclough.  Discurso  e mudanza  social,  op.  cit.,  p.  93. 

46 

La  forma  perfecta  "ninjj  puede  perfectamente  ser  traducida  en 
presente,  pues  puede  ser  considerada  forma  iterativa;  significa  que  la 
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En  el  Salmo  121  aparecen  dos  lugares  como  provocadores  del 
habla  o discurso,  w.  1 -2  y v.  7.  Ambos  versículos  están  en  oposición: 

7Yahveh  te  cuidará  de  todo  mal, 

cuidará  tu  garganta. 

El  término  in  “mal”,  tiene  el  sentido  de  desgracia.  La  expresión 
in^a?  “de  todo  mal”,  designa,  entonces,  el  lugar  de  la  desgracia, 
el  cual  está  en  paralelo  con  el  lugar  de  la  “opresión”,  definida 
en  el  Salmo  1 20.  Como  fue  explicado  en  el  capítulo  2,  ese  lugar 
del  “mal”  está  en  oposición  al  lugar  de  donde  vendrá  la  ayuda 
(121,1-2): 

Levanto  mis  ojos  a las  montañas. 

¿De  dónde  vendrá  mi  ayuda? 

2Mi  ayuda  desde  Yahveh 

el  que  hace  cielos  y tierra. 

El  habla  o discurso  siempre  tiene  una  razón  o una  circunstancia 
por  la  cual  es  producida.  Es  importante  preguntarse,  por  ejemplo, 
por  las  circunstancias  que  originan  la  repetición  analizada  en  SI 
130,2. 0 de  modo  general,  preguntarse  por  las  circunstancias 
que  originaron  otras  hablas  dentro  del  conjunto. 

En  SI  123,3  son  igualmente  definidas  las  características  del  lugar 
desde  donde  se  produce  el  habla: 

Favorécenos  Yahveh, 
favorécenos. 

Es  que,  estamos  demás  saturados  de  desprecio. 


acción  es  completada  por  quien  está  hablando  (vea  Artur  Weiser.  The 
Psalms.  Philadelphia:  The  Westminster  Press,  1962,  p.  742;  Loren  D. 
Crow.  The  Songs  of  Ascents  ( Psalms  120-134)  — Their  Place  in 
Israelite  History  and  Religión.  Atlanta:  Scholars  Press,  1996.  p.  30). 
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En  este  texto,  las  características  del  lugar  que  provoca  el  habla 
son  definidas  como  lugar  de  na  “desprecio”,  en  el  sentido  de 
menospreciar. 

Retomando  el  Salmo  1 30,  se  puede  observar  que,  de  manera 
explícita,  o más  bien,  de  manera  directa,  se  da  nombre  al  lugar 
a partir  de  donde  se  está  produciendo  el  habla: 

Desde  las  profundidades  clamo  a ti,  Yahveh  (v.  1). 

Recordemos  que  este  versículo  está  en  relación  de 
correspondencia  con  el  v.  2,  “Señor,  escucha  mi  voz.  Estén  tus 
oídos  atentos  en  dirección  a la  voz  de  mi  súplica”.  Se  trata  del 
pedido  hecho  desde  “las  profundidades”,  lo  que  puede  ser  una 
muestra  de  la  relación  dialéctica  entre  discurso-lugar  social. 

Luego,  el  habla  o discurso  que  se  está  analizando  es  resultado 
de  una  realidad  social  más  profunda,  o más  bien,  más  grave  de 
lo  que  hasta  el  momento  fue  dicho,  opara  “profundidades”,  en 
el  sentido  de  hondo,  lugar  inescrutable,  recuerda  el  fondo  del 
mar,  el  abismo,  la  región  debajo  de  la  tierra,  que  los  judíos  llaman 
xeol.  El  x eol  representa  la  morada  de  los  muertos,  la  cortina 
para  toda  esperanza  y sueño,  el  final  de  las  aspiraciones.47 

Entiendo  que  el  término  “profundidades”,  en  el  texto,  está  siendo 
usado  como  metáfora  que  al  tiempo  que  expresa  las 
características  del  lugar  desde  donde  se  suplica,  dice  además 
respecto  a la  razón  de  la  súplica.  En  el  próximo  capítulo  retomaré 
esta  cuestión,  en  el  ítem  sobre  religión. 


47 

Ver,  Edgar  Jones.  The  Greatest  Oíd  Testament  Words.  London:  SCM, 
1964,  p.  118;  José  Bortolini.  Conhecer  e Rezar  os  Salmos  — Comentario 
popular  para  nossos  dias.  Sao  Paulo:  Paulus,  2000,  p.  538. 
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Todavía  vale  insistir  en  que  sean  cuales  fuesen  las  motivaciones 
o lugares  del  habla,  ella  siempre  va  a tener  unas  consecuencias. 
Y esos  resultados  van  a indicar  no  solamente  el  poder  de  quien 
dice,  sino  también  de  lo  que  está  siendo  dicho. 

2.4.  Las  consecuencias  del  habla: 
poderes  que  se  cruzan 

Considero  de  gran  relevancia  reflexionar  acerca  de  las 
consecuencias  del  habla.  Como  fue  ya  planteado  en  párrafos 
anteriores,  el  habla  como  discurso  contribuye  en  la  construcción 
de  las  relaciones  sociales  entre  las  personas.  En  este  sentido, 
estoy  de  acuerdo  con  Samira  Chalhub  cuando  afirma,  “se  trata 
de  una  relación  entre  el  campo  del  sujeto  y el  campo  del  Gran 
Otro”.48  Entiendo  que  en  esas  relaciones  existen  poderes  que 
se  entrecruzan.  Lo  que  puede  significar  que  no  siempre  son 
relaciones  de  correspondencias. 

Con  igual  procedimiento  usado  hasta  el  momento,  pretendo 
reflexionar  sobre  esos  poderes  que  se  entrecruzan.  Escojo 
algunos  textos  desde  donde  pueden  ser  vistos  los  demás.  En 
este  momento,  SI  1 20,7  puede  ser  de  gran  ayuda  para  iniciar: 

Yo  paz  y es  que  comienzo  a hablar, 

Ellos  en  dirección  a la  guerra. 

Se  pueden  observar  dos  frases,  cada  una  con  su  sujeto  y su 
objeto,  'jk  “yo”,  y en  “ellos”.  En  cada  frase  se  presenta  un 
tema:  en  la  primera,  se  hace  referencia  a cib’ií  “paz”,  en  la 
segunda  a nnnba  “guerra”.  Esa  “guerra”  prefiero  entenderla 


48 

Samira  Chalhub.  “Assombrosa  fala”,  en  O sujeito  entre  a lengua  e 
linguagem,  op.  cit.,  p.  46. 
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como  “presión”,  “aprieto”,  aunque  igualmente  puede  tener  el 
sentido  de  “combate”,  “lucha”. 

Este  v.  7 está  en  relación  con  el  v.  1 : “a  Yahveh,  en  la  opresión 
para  mí  (,‘?  nnn^e)  “clamo  y me  responde”,  que  fue  analizado 
en  ítems  anteriores.  Esa  relación  puede  tener  dos  sentidos:  por 
un  lado,  es  de  correspondencia,  la  “guerra”  en  el  v.  7 es  la 
“opresión”  del  v.  1 , y,  por  otro  lado,  la  relación  es  de  oposición; 
pues  en  el  v.  1 Yahveh  responde  al  “clamor”,  a la 
“desesperación”,  en  el  v.  7 “ellos  están  en  dirección  a la  guerra”. 

El  origen  de  la  segunda  frase  parece  ser  otro  tema,  que  está 
expresado  mediante  la  forma  verbal  piel  nertK  derivada  de  la 
raíz  “hablar”,  “decir”,  “mandar”,  “actuar”;  y la  forma 
sustantiva  nan  que  significa  “palabra”,  “asunto”,  “cosa”.  En 
fin,  es  esa  acción  de  “hablar”,  o esa  “cosa”,  el  origen  de  la 
nenba  “guerra”. 

Es  fácil,  entonces,  observar  en  el  texto  analizado,  que  por  la 
propia  práctica  discursiva  se  afirma  que  la  “palabra”  genera 
“guerra”.  La  forma  verbal  piel  -qtk  puede  ser  traducida  como 
“comienzo  a hablar”  o “comienzo  la  cosa”,  “comienzo  la 
cuestión”.  El  significado  de  la  forma  piel  es  el  de  hacer  algo  de 
forma  específica.  En  este  caso,  podría  ser  “hablar  palabras 
específicas”.49 

El  “habla”  que  está  provocando  la  reacción  del  grupo  opuesto, 
no  es  cualquier  “habla”.  Esa  “habla”  parece  contener  cosas 
específicas,  palabras  claves  para  la  cultura  a la  que  pertenecen. 
Se  dice  que  quien  escucha  esas  palabras,  los  en  “ellos”, 


Ver,  W.  H.  Schmidt,  in  en  Theological  Dictionary  of  the  Oíd 
Testament.  G.  Johannes,  Botter  Weck  y Hermer  Ringgren.  Michigan: 
Willian  B.  Berdmans  Publishing,  vol.  3,  1978,  p.  97. 
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entienden  el  significado,  e interpelados  van  “en  dirección  a la 
guerra”.  La  reacción  de  “guerra”  de  los  “ellos”,  explica  que  se 
trata  de  una  “habla”  que  parece  tener  que  ver  con  las  relaciones 
de  poder. 

En  el  próximo  capítulo,  en  el  ítem  sobre  relaciones  socio-políticas, 
discutiré  el  tema  del  poder,  con  todo,  adelanto  que  el  poder  no 
será  visto  de  manera  unidireccional.  Por  eso,  puedo  afirmar 
que  el  “habla”  aquí  está  incomodando  al  poder  del  quien  viene 
la  “guerra”,  pero  también  está  mostrando  el  poder  de  quien 
práctica  el  “habla”.  Un  ejemplo  de  esto  puede  bien  ser  el  del 
cristianismo  como  movimiento  oral,  en  las  comunidades 
primitivas  la  voz  de  las  mujeres  era  escuchada  y algunas  mujeres 
podían  adquirir  autoridad  junto  con  algunos  hombres. 

Eso  muestra  que  el  medio  oral  es  un  medio  de  oportunidades 
relativamente  iguales.50  De  cualquier  modo,  no  se  debe  perder 
de  vista  que  el  lenguaje  tiene  una  fuerte  dependencia  de 
convenciones  socio-políticas  escondidas  e intereses  de  poder.51 
En  ese  sentido,  las  hablas  de  que  se  trata  están  relacionadas  al 
poder  de  los  “ellos”,  lo  que  indica  un  poder  masculino,  ya  sea 
responsabilidad  de  los  redactores  o no. 

En  el  texto  analizado,  ese  poder  del  “habla”  está  siendo 
reconocido  por  los  “ellos”  y,  por  eso,  de  cierta  forma  quiere  ser 
controlado.  Michael  Foucault  en  su  análisis  sobre  discurso  y 
poder,  señala  que: 


°Joanna  Dewwy.  “Das  historias  oráis  ao  texto  escrito”,  en  As  sagradas 
escrituras  das  mulheres,  Concilium  (Petropólis:  Editora  Vozes)  n.  276 
(1998/3),  p.  30. 

' Anthony  C.  Thiselton.  “Language,  Religious”,  en  The  Blackwell 
Enciclopedia  of  Modern  Christian  Thought.  Massachusetts: 
Blackwell  Publischers,  1996,  p.  318. 
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. . .en  cada  sociedad,  la  producción  de  discurso  es  inmedia- 
tamente controlada,  seleccionada,  organizada  y redistribuida 
por  un  cierto  número  de  procedimientos,  cuyo  papel  es 
tutelar  sus  poderes  y peligros,  domesticar  sus  casualidades, 
escapar  de  su  ponderable,  formidable  materialidad.52 

Esta  observación  de  Foucault  me  permite  afirmar  que  cuando  el 
‘ ‘habla ' no  pueda  ser  controlada,  ella  va  a ser  combatida,  eliminada. 

En  otro  orden,  vale  apuntar  que  los  discursos  bíblicos 
generalmente  tienen  una  construcción  androcéntrica.  Sin  em- 
bargo el  lenguaje  tanto  escrito  como  hablado,  tiene  poder.  Por 
eso,  en  SI  120,7,  junto  a la  identificación  de  los  que  hacen 
“guerra”,  se  revela  su  identidad  sexual,  se  trata  de  “ellos”. 
Dentro  del  esquema  mental  sexual  tradicional,  masculino, 
femenino,  “ellos”,  se  refiere  al  sexo  masculino  que  al  mismo 
tiempo  aparece  con  una  función,  hacer  “guerra”. 

Todo  esto  sirve  para  establecer  que  los  participantes  más 
inmediatos  en  un  discurso  determinan  la  forma  y el  estilo  de  la 
comunicación.  El  análisis  de  Mikhail  Baktin  sobre  el  discurso, 
revela  la  fuerza  de  la  relación  entre  lo  verbal  y lo  social  en  la 
construcción  del  discurso.  Afirma  este  autor:  “en  la  realidad, 
no  son  palabras  lo  que  pronunciamos  o escuchamos,  sino 
verdades  o mentiras,  cosas  buenas  o malas,  importantes  o 
triviales,  agradables  o desagradables.  La  palabra  siempre  está 
cargada  de  un  sentido  ideológico  o vivencial”.53 


" Michael  Foucault.  “A  orden  do  discurso",  en  http://alpha2.ubi.pt/ 
-edcord/welcome.html,  accesado  en  junio  2003,  p.  2 de  21  (L'Ordre 
du  discours,  Lechón  inaugúrale  ao  College  de  France  prononcée  le  2 
décembre  1970.  Éditions  Gallimard,  Paris,  1971).  Traducción  de 
Edmundo  Cordeiro  y Antonio  Bento. 

53  A ..... 

Tánia  Navarro  Swain.  “Vocé  disse  imaginário?’ , en  Historia  no 
plural,  op.  cit.,  p.  47. 
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En  ese  sentido,  la  historia  de  Menocchio54  puede  ser 
iluminadora.  El,  considerado  mártir  de  la  palabra,  siempre  sintió 
el  impulso  de  hablar  de  cuestiones  religiosas.  Se  sentía  capaz 
de  enfrentar  a los  inquisidores  que  controlaban  demás  ese  tipo 
de  habla.  Menocchio  quiso  decir  cuatro  palabras  del  Pater 
Noster  delante  de  esos  inquisidores,  y escuchar  lo  que  ellos 
dirían.  Su  deseo  de  hablar  delante  de  las  “autoridades”  lo  lleva 
a expresar: 

Si  me  fuese  permitida  la  gracia  de  hablar  delante  del 
papa,  de  un  rey  o príncipe  que  me  escuchase,  diría 
muchas  cosas  y,  si  después  me  mataran,  no  me 
incomodaría.55 

Lo  dicho  por  Menocchio  revela,  por  un  lado,  la  angustia  vivida 
por  una  persona  al  no  poder  hablar,  decir  lo  que  piensa.  Y,  por 
otro,  dice  sobre  el  sistema  de  control  en  el  cual  vive.  No  obs- 
tante, dentro  de  la  discusión  de  control  del  “habla”  es  posible 
considerar  asimismo  un  tipo  de  control  bien  diferente,  se  trata 
de  la  “burla”,  como  en  SI  123,4: 

Demás  saturó,  en  sí  misma,  nuestra  garganta 
de  la  burla  de  los  sosegados, 
del  desprecio  de  los  arrogantes. 

El  término  '¿h  “burla”,  como  ya  fue  explicado,  está  relacionado 
con  humillación.  Es  un  tipo  de  habla,  en  el  sentido  que  comunica 
un  mensaje,  pero  está  cargado  de  formas  irónicas  contra  otra 
persona.  Dentro  del  contexto  de  los  salmos,  la  burla  puede  ser 


Carlos  Ginzburg.  O queijo  e os  vermes  — o cotidiano  e as  idéias  de 
un  moleiro  perseguido  pela  inquisigáo.  Sao  Paulo:  Companhia  das 
Letras,  2002,  27 1 pp. 

Ibid .,  p.  205. 
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entendida  como  humillar,  ridiculizar;  se  trata  de  un  tipo  de  con- 
trol sobre  la  otra  persona.  La  burla  limita  el  habla  del  otro,  y 
más  que  limitar,  hace  del  otro  una/un  ridículo. 

Es  una  tarea  importante  identificar  el  tipo  de  relaciones  entre 
las  voces,  los  cuerpos,  que  están  por  detrás  de  los  textos  y, 
especialmente,  descubrir  las  situaciones  generadoras  de  esas 
relaciones. 

Por  el  momento,  se  puede  concluir  que  las  palabras  orales  o 
escritas  siempre  tienen  una  intención:  llevar  un  mensaje,  crear 
realidades.  Las  personas  hablan  para  ser  oídas,  a veces  para 
ser  respetadas,  o para  humillar.  En  conclusión,  las  personas 
hablan  para  ejercer  influencia  en  el  ambiente  donde  los  actos 
lingüísticos  son  realizados56  y,  con  eso,  mostrar  el  poder  que 
tienen.  En  muchos  casos  se  trata  de  un  poder  que  tiene  el  fin 
de  controlar.  Como  en  cada  discurso  o habla  está  presente  la 
intención  de  mostrar  poder,  es  posible  afirmar  que  las  hablas 
que  se  escuchan  o se  leen,  pueden  estar  rellenas  de  secretos 
difíciles  de  descifrar.  Por  eso,  es  interesante  reflexionar  un  poco 
sobre  esos  secretos. 

2.5.  Los  secretos  del  habla:  ¿verdades, 

mentiras,  casi  verdades,  medias  verdades? 

Cuando  se  escucha  un  habla  se  debe  estar  consciente  de  que 
se  trata  de  una  mezcla  compleja  de  símbolos  que  se  juntan 
para  expresar  sentidos.  Sentidos  que  no  son  siempre  verdades, 
aunque  tampoco  son  mentiras  completas.  SI  131,1-2  puede 
ayudar  a visualizar  esto  que  se  intenta  decir: 


h Mauricio  Gnerre.  Linguagem,  escrita  y poder.  Sao  Paulo:  Martins 
Fontes,  1988  (4a.  ed.),  pp.  5-24. 
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Yahveh,  no  exaltó  mi  corazón 
y no  se  elevaron  mis  ojos 
y no  me  hizo  caminar  en  grandezas 
y en  maravillas  lejos  de  mí. 

Sino  que  calmé  e inmovilicé  mi  garganta 

como  bebé  sobre  mí,  su  madre, 
como  bebé  sobre  mí,  mi  garganta. 

A partir  del  texto  se  puede  fácilmente  preguntar:  ¿cuáles  son 
las  verdades  o mentiras  que  a través  de  este  texto  pueden  ser 
reveladas?  Se  trata  de  alguien  que  expresa  su  situación  de 
tranquilizarse  e inmovilizarse  ante  una  realidad  de  la  cual  no  se 
habla.  Lo  que  está  enjuego  es  que  lo  dicho  se  relaciona  con 
esa  realidad  de  la  cual  no  se  habla,  y es  de  ahí  que  se  puede 
saber  la  carga  de  verdad  o mentira  que  contiene  ese  discurso. 

La  presencia  de  las  raíces  rvra  “calmar”,  en  el  sentido  de 
“tranquilizar”,  “igualar”,  y Dí2-i“inmovilizar”,  en  el  sentido  de 
estar  parada,  guardar  silencio,  puede  parecer  algo  muy  difícil 
de  aceptar.  Pues  tanto  el  silencio  como  la  calma  están, 
frecuentemente,  relacionados  con  actitudes  desagradables  en 
la  experiencia  de  vida  de  muchas  mujeres  y otros  grupos 
marginados.57 

En  el  texto  analizado  se  puede  entender  que  la  opción  de 
“calmar”,  “tranquilizar”  e “inmovilizar”,  “silenciar”  la  garganta 


En  este  particular,  recuerdo  a Elina  Vuola  cuando  afirma  que  “se 
debe  a razones  eclesio-políticas,  las  razones  que  hacen  invisibles  una 
verdadera  ética  sexual  que  promueva  relaciones  diferentes  entre 
mujeres  y hombres,  en  la  cultura  patriarcal,  y como  parte  de  la  misma, 
en  la  religión  patriarcal,  en  América  Latina  como  en  cualquier  parte  del 
mundo”.  (“El  derecho  a la  vida  y el  sujeto  femenino”,  en  Pasos  (San 
José:  DEI),  n.  88  (2000),  pp.  1-1 2). 
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tiene  relación  con  el  contexto  desde  el  cual  se  dicen  esas 
palabras.  Esas  acciones  deben  ser  pensadas  y analizadas  dentro 
del  contexto  de  opresión  y resistencia  que  se  viene  revelando. 

Ante  esto  se  debe  señalar  que  desde  el  punto  de  vista  del  discurso 
las  palabras  son  importantes,  pero  asimismo  el  sentido  ideológico 
o vivencial  que  guardan,  en  fin,  sus  secretos.  Y esos  secretos 
están  necesariamente  ligados  al  contexto  a partir  del  cual  ellas 
son  dichas.  El  “clamar”  e “inmovilizar”  parecen  pertenecer  a un 
contexto  donde  existe  control  tanto  de  lo  que  se  dice,  como  de  lo 
que  se  hace.  Retomaré  este  texto  en  el  próximo  capítulo,  cuando 
me  centraré  en  los  sujetos  y sus  realidades,  específicamente  en 
el  ítem  sobre  memoria  de  mujeres. 

De  todos  modos,  la  reflexión  me  coloca  de  nuevo  delante  de  la 
realidad  de  control  del  “habla”.  E igualmente  invita  a pensar  en 
la  carga  de  verdad  o mentira  que  puede  tener  un  texto  como 
ese.  En  ese  sentido,  se  debe  reconocer  que  el  texto  está 
construido  en  una  realidad  de  control  del  habla.  Aunque  también 
se  analizó  que  detrás  de  ese  “inmovilizarse”  y “tranquilizarse” 
hay  una  acción  de  resistencia.  No  se  trata  de  conformidad. 

Dentro  del  punto  sobre  los  secretos  del  habla,  cabe  bien  indicar 
que  hasta  este  momento  el  sentido  de  un  que  he  utilizado,  es 
el  que  expresa  la  comunicabilidad,  transmisión  o reproducción 
de  la  palabra,  es  decir,  “hablar  entre  los  seres  humanos.58  Sin 
embargo,  tal  como  vimos  en  párrafos  anteriores,  este  es  uno 
entre  los  muchos  sentidos  que  tiene  esta  palabra.  En  los  salmos 
en  estudio,  "tan  “palabra”  se  encuentra  relacionada  con  la 
actuación  de  la  divinidad,  Yahveh,  en  la  vida  de  las  personas. 


58 

W.  H.  Schmidt,  -m  en  Theological  Dictionary  ofthe  Oíd  Testament, 
G.  Johannes  Botter  Weck  y Helmer  Ringgren  (eds.).  Michigan:  Wilhan 
B.  Berdmans  Publishing,  vol.  1,  1978,  p.  107. 
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En  la  tercera  parte  del  conjunto,  SI  1 30,5  nos  ayuda  a entender 
mejor  esta  cuestión: 

Esperé  Yahveh. 

Esperó  mi  garganta. 

Y para  su  palabra  me  hice  esperar 

Según  W.  H.  Schmidt,59  en  los  salmos  no  es  frecuente  referirse 
a “palabra”  de  Dios,  sino  que  esta  está  relacionada  con  las 
distintas  formas  en  que  dabar  actúa  en  la  historia  del  pueblo 
(SI  105,8;  106, 12),  en  la  vida  de  los  individuos  (SI  56,5;  130,5)  y 
en  la  naturaleza  (SI  33,6;  147,15;  148,8).  O mejor,  el  dabar  es 
una  manera  de  hablar  de  lo  divino  en  relación  con  lo  humano  y 
la  naturaleza. 

En  SI  1 30,5  se  observa  que  dabar  puede  ser  entendida  en  el 
sentido  de  comunicación,  pero  de  igual  modo  de  acción.  Así, 
esperar  por  la  “palabra”  puede  entenderse  como  esperar  por 
la  “acción”  necesaria  en  medio  de  la  humillación  sufrida  por  la 
propia  persona.  Dabar  posee  los  dos  lados,  es  acción  y también 
es  motivadora  de  acción. 

Es  por  todo  esto  que  insisto  en  subrayar  que  en  las  hablas  o 
discursos  siempre  tenemos  una  carga  de  secretos.  Secretos 
que  son  acciones.  Acciones  que  son  palabras.  Entiendo  que 
solamente  conociendo  más  a fondo  las  realidades  que  originan 
los  discursos,  y,  por  medio  de  ellos  sus  personajes,  es  que  nos 
podemos  aproximar  a ese  movimiento,  o mejor,  a los  secretos 
del  habla  o discursos  de  que  están  formados  los  textos. 

Creo  que  la  variedad  de  posibilidades  para  analizar  el  significado 
de  la  lengua  hablada  dentro  del  conjunto  de  salmos  es  porque 
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se  trata  de  un  tema  central  en  el  desarrollo  de  los  sentidos  que 
ellos  traen.  A través  de  este  tema  es  posible  preguntarse, 
además  de  por  las  voces  que  están  emitiendo  los  sonidos,  por 
las  situaciones  generadoras  de  los  mismos. 

Es  de  esa  manera  como  esta  reflexión  permitió  conocer  acerca 
del  sentido  del  lenguaje  hablado  y,  principalmente,  percibir  cómo 
este  lenguaje  es  instrumento  para  expresar  realidades  de 
opresión  y resistencia.  Por  eso,  distinguir  algunas  cuestiones 
permitirá  continuar  la  reflexión  del  próximo  tema  sin  perder  de 
vista  su  centralidad. 

2.6.  Cuestiones  centrales  sobre  el  “habla” 

La  primera  cuestión  que  guió  esta  reflexión  fue  la  de  descubrir 
el  significado  del  lenguaje  hablado  en  el  conjunto  de  salmos 
que  son  objeto  de  estudio.  Y la  segunda,  verificar  cómo  ese 
lenguaje  es  un  instrumento  para  expresar  opresión  y resistencia. 
Esto  a partir  de  la  intuición  de  que  en  este  conjunto  de  salmos 
el  lenguaje  poético  que  lo  caracteriza  parece  estar  marcado 
por  un  contexto  donde  el  poder  del  “habla”  es  determinante 
para  la  construcción  y el  mantenimiento  de  las  relaciones 
sociales,  así  como  de  las  identidades. 

El  lenguaje  hablado  está  presente  en  las  voces  que,  además  de 
la  del  poeta,  existen  en  los  textos.  Por  tanto,  ser  sensibles  a 
esas  voces  es  la  forma  de  identificar  ese  lenguaje  o, 
simplemente,  habla,  pues  está  relacionado  a discursos.  Verifiqué 
cómo  ese  lenguaje  es  usado  para  expresar  opresión  y resistencia 
dentro  de  los  textos.  En  ese  sentido,  fue  iluminador  reflexionar 
acerca  de  la  importancia  de  prestar  atención  al  lenguaje  hablado 
dentro  de  un  texto  escrito  y,  al  mismo  tiempo,  tener  cuidado  de 
reflexionar  sobre  el  lugar  del  lenguaje  hablado  o el  tipo  de  habla, 
los  secretos  que  ella  encierra,  lo  mismo  que  sus  consecuencias. 
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Por  un  lado,  llamó  mi  atención  descubrir  que  en  SI  131,2  en 
relación  de  oposición  al  v.  1 del  mismo  texto:  mtí  “tranquilizar” 
en  el  sentido  de  “calmar”,  “igualar”,  y om  “inmovilizar”,  son 
términos  centrales  para  explicar  los  secretos  de  un  discurso 
que  surge  en  una  realidad  determinada.  Y,  a la  vez,  se  trata  de 
acciones  que  comunican  mensaje.  De  esa  modo,  concluí  que  el 
lenguaje  hablado  está  cargado  de  secretos  y silencios. 

De  otro  lado,  el  acto  del  “habla”,  en  estos  textos,  no  es  una 
acción  ingenua,  está  asociada  a la  dinámica  del  poder.  Por  eso, 
él  puede  ser  utilizado  también  para  humillar:  :vb  “sarcasmo” 
(123,4).  Cuando  una  palabra  es  pronunciada  ella  ejerce 
influencia.  Y ella  es  ya  pronunciada  influenciada  por  alguna 
realidad  que  tiene  su  base  en  la  clase,  el  género,  el  grupo  cul- 
tural, etc. 

Constaté  que  en  SI  120,7  la  relación  entre  los  “yo”  y nnn 
“ellos”,  está  mediada  por  las  acciones  de  Dibtí  “paz”,  y nanbra 
“guerra”,  donde  "07  “palabra”,  “asunto”,  “cosa”,  parece  ser  el 
agente  motivador  de  estas  acciones;  pero  de  igual  manera  es 
la  propia  “acción”,  “actuar”.  En  ese  sentido,  el  dabcir  de  Yahveh 
es  su  propia  actuación  en  la  historia  del  pueblo. 

Finalmente,  concluyo  que  la  opresión  y la  resistencia  son 
expresadas  mediante  el  lenguaje  hablado  dentro  de  los  textos. 
Esto  significa  que  teniendo  la  sensibilidad  de  percibir,  de  escuchar 
las  voces  diferentes  a la  del  poeta,  es  posible  llegar  hasta  quien 
organiza  discursos,  hablas,  para  explicar  lo  que  está  sucediendo. 
Pero,  especialmente  para  proponer  salidas. 

Resalto  que  el  habla  no  es  únicamente  generadora  de  acción, 
pues  ella  se  origina  en  una  acción  determinada.  Esas  acciones 
a las  cuales  el  habla  puede  estar  relacionada  pueden  ser 
acciones  vitales,  acciones  que  permiten  la  existencia  o no  de 
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los  cuerpos  en  movimiento.  De  ahí  la  importancia  de  hablar  o 
controlar  el  habla  en  una  situación  determinada.  El  siguiente 
ítem  ayudará  a profundizar  esta  reflexión. 


3.  Las  acciones  vitales  visibilizando 
la  existencia  humana 

Tanto  el  lenguaje  hablado  como  el  cuerpo  en  movimiento  nos 
situaron  dentro  del  campo  de  las  acciones  vitales.  Pretendo  en 
este  momento  reflexionar  sobre  acciones  realizadas  por  los 
cuerpos.  A través  de  estas  acciones  se  hace  visible  la  existencia 
humana.  La  pregunta  que  me  guía  para  esta  parte  es:  ¿de  qué 
manera  a través  de  esas  acciones  pueden  ser  reveladas  o 
expresadas  experiencias  de  opresión  y resistencia? 

Al  hablar  de  acciones  vitales  estoy  entendiendo  aquellas  acciones 
determinantes  en  la  propia  existencia  del  ser  humano.  Intuyo 
que  estas  acciones  se  manifiestan  de  forma  individual  o grupal. 
Y se  realizan  en  el  espacio  del  cuerpo  o a través  del  cuerpo.  El 
cuerpo,  entendido  como  espacio  que  posibilita  la  ejecución  de  las 
acciones  para  la  existencia  de  él  mismo.  En  ese  sentido,  existe 
una  relación  dialéctica  entre  el  cuerpo  y las  acciones  vitales. 

En  la  misma  medida  que  ciertas  acciones  vitales  desaparecen, 
el  cuerpo  deja  de  existir.  De  ahí  la  afirmación,  “ya  que  se  trate 
del  cuerpo  de  otro,  o se  trate  del  mío,  no  tengo  otro  modo  de 
conocer  el  cuerpo  humano  sino  el  de  vivirlo. . .”.60 

Por  el  análisis  de  los  textos,  en  el  capítulo  2,  percibí  que  se 
distinguen  una  serie  de  acciones  representadas  por  verbos, 


N Joáo  Paulo  S.  Medina  (citando  a Merleau  Ponty).  O brasileiro  e seu 
corpo,  op.  cit.,  p.  52. 
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palabras  o sustantivos.  Esas  palabras  forman  parte  del  campo 
semántico  que  da  origen  a este  tema  sobre  acciones  vitales. 
Vale  recordar  que  estas  palabras  solamente  tienen  sentido 
dentro  de  las  frases,  estrofas  y textos  a los  que  pertenecen. 

Esto  significa  que  cualquier  referencia  a estas  palabras  será 
dentro  de  la  condición  de  la  unidad  del  texto  de  forma  indi- 
vidual o del  conjunto.  Para  el  análisis,  al  igual  que  en  los  ítems 
anteriores,  escojo  dentro  del  texto  como  un  todo  la  parte  que 
explícita  o implícitamente  hace  relación  al  tema  de  interés.  Y, 
al  mismo  tiempo,  el  texto  escogido  apunta  hacia  otros  textos 
del  conjunto. 


ptí  “habitar”,  “morar” 

irín  “ir” 

aafin  “morada” 

Nía  “entrar”,  “llegar”,  “venir” 

así"  “vivir”,  “residir”,  “habitar” 

natí  “descansar” 

pin®  “risa”,  “placer” 

bax  “comer” 
tutí  “sueño” 

13T  “hablar”,  “actuar”,  “palabra” 

cSn  “soñar” 

U'r  “trabajo”,  bnu  “fatigarse”, 
“esforzarse” 

Entiendo  que  estas  acciones  expresan  dinamismo  vital  y 
movimiento  corporal.  Simultáneamente,  se  encargan  de 
desvelar  la  situación  en  la  que  se  encuentra  el  cuerpo  y la 
característica  del  medio  en  el  cual  está.  En  la  medida  que  el 
cuerpo  es  apartado  de  acciones  o experiencias  como  las 
expuestas  antes,  en  esa  medida  vienen  o no  los  desequilibrios 
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que,  a su  vez,  provocan  diversos  malestares.  SI  120,5-6  puede 
ayudar  para  la  comprensión  de  lo  que  trato  de  explicar: 

5 ¡Ay  por  mí! 

Es  que  moré  como  extranjero  en  Meses, 
habité  con  tiendas  de  Quedar. 

6Demás  habitó  para  ella  mi  garganta 

con  el  que  odia  paz. 

Recordemos  que  este  texto  forma  parte  de  la  tercera  estrofa 
(vv.  5-7)  del  Salmo  120.  Como  fue  analizado  en  el  capítulo  2 y 
profundizado  en  ítems  anteriores  del  actual  capítulo,  en  las  dos 
primeras  estrofas,  vv.  1 -2  y vv.  3-4,  se  identifica  la  realidad  de 
opresión  y a los  responsables  de  practicarla. 

Los  vv.  5-6  parecen  ampliar  la  explicación  sobre  la  realidad  en 
que  se  encuentra  quien  está  en  opresión  (v.  1).  Y los 
responsables  de  esa  situación  son  identificados  de  modo  más 
amplio.  Esas  explicaciones  son  hechas  a través  de  los  recuerdos 
del  pasado:  “moré  como  extranjero  en  Mesec”,  “habité  con 
tiendas  de  Quedar”  (v.  5);  “Demás  habitó  para  ella  mi  garganta 
con  el  que  odia  paz”  (v.  6).  A partir  de  este  texto  “habitar” 
aparece  como  una  acción  vital  importante.  Por  eso,  sería 
interesante  profundizar  un  poco  en  esta  acción. 

3.1.  “Habitar”  es  más  que  existir 

Habitar,  en  sentido  general,  es  una  acción  que  resulta  de  un 
ámbito  de  correspondencia  en  relación  a la  propia  vida.  Ella, 
además,  es  reveladora  de  otro  tipo  de  acciones.  Acciones 
generadoras  de  muerte.  En  ese  sentido,  “habitar”  es  una  acción 
vital.  En  el  Salmo  1 20  la  raíz  ptí  traducida  por  “habitar”,  puede 
también  ser  “residir  temporalmente”  o “demorarse”, 
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“someterse”.  Ese  “habitar”  está  en  paralelo  con  -i:  “extranjero”. 
O dicho  de  otra  manera,  “habitar”  tiene  a “extranjero”,  como 
complemento.  No  se  trata  de  un  simple  “habitar”,  en  SI  120,5 
es  “habitar  como  extranjero”. 

Según  Roñal  de  Vaux,  el  ger  es  esencialmente  el  “extranjero” 
que  vive  de  forma  más  o menos  estable  en  medio  de  otra 
comunidad.  Es  aceptado,  pero  no  disfruta  todos  los  derechos 
cívicos.  Forzados  a arrendar  sus  servicios,  son  por  lo  general 
pobres  y asimilados  a los  indigentes.61  El  modo  como  SI  1 20,5 
está  construido,  indica  que  quien  se  está  identificando  como 
extranjero  es  alguien  que  se  siente  sometido.  Es  extranjero  entre 
“el  que  odia  paz”  (v.  6).  Esa  es  una  prueba  más  de  la  relación 
estrecha  entre  los  vv.  1-2  y vv.  5-7. 

“Morar  como  extranjero”  expresa,  en  SI  1 20,5,  la  condición  de 
existir,  vivir  en  un  lugar,  y asimismo  revela  las  condiciones  en 
que  se  dan  esas  acciones.  Y,  por  lo  analizado  anteriormente,  se 
trata  de  un  “habitar”  sobre  presión.  Por  tanto,  se  trata  de  una 
acción  que  no  es  generadora  de  vida.  Es  valido  mencionar  que 
dentro  del  conjunto  existen  otros  usos  de  “habitar”.  Por  ejemplo, 
SI  132,13-14: 

Es  que  Yahveh  acogió  Sión 

la  deseó  para  su  morada. 

Esta  (es)  mi  descanso  por  siempre 

aquí  habitaré. 

Se  plantea  que  la  propia  divinidad  deseó  un  lugar  para  morar. 
Los  términos  usados  en  esta  ocasión  son  el  sustantivo  imn 


Ronald  de  Vaux.  Instituigdes  de  Israel  no  Antigo  Testamento.  Sao 
Paulo:  Editora  Teológica,  2003,  pp.  98-100. 


236 


Tirsa  Ventura:  Cuerpos  Peregrinos 


“morada”,  y la  raíz  “vivir”,  “residir”,  “habitar”.  Se  observa 
que  existe  contraste  entre  SI  120,5-6  y SI  132,13-14.  En  el  Salmo 
132,  “habitar”  está  directamente  relacionado  con  nnup 
“tranquilidad”,  “descanso”,  “reposo”.  Parece  ser  un  deseo  de 
Yahveh.  En  el  Salmo  120,  “habitar”  está  relacionado  con  “los 
que  odian  paz”.  En  ambos  casos,  el  “habitar”  o “morar”  deseado 
es  aquel  que  permite  “tranquilidad”. 

En  el  Salmo  1 20,  la  condición  en  que  se  “habita”  no  está  siendo 
deseada.  Parece  tratarse  de  un  “habitar”  involuntario.  El  deseo 
de  un  lugar  diferente  no  es  expresado  directamente,  sin  em- 
bargo la  manera  como  está  construido  el  texto  expresa  el 
rechazo,  y,  al  mismo  tiempo,  el  deseo  de  otra  situación.  El 
“habitar  como  extranjero”  ( 1 20,5)  es  recordado  como  falta  de 
“paz”.  El  “habitar”  o “morar”  son  acciones  vitales  que,  como 
vimos,  están  amenazadas  por  acciones  de  violencia.  Y eso  hace 
que  ese  “habitar”  no  sea  una  experiencia  que  dé  placer.  ¿En 
qué  consistirá,  entonces,  el  placer  de  habitar? 

3.2.  El  placer  de  habitar 

El  “habitar”  o “morar”  debe  ser  una  acción  que  provoque 
placer.  El  placer  de  sentirse  tranquila,  segura.  Placer  como 
resultado  de  la  satisfacción  de  las  necesidades.  Placer  que  nace 
de  comer  cuando  se  tiene  hambre,  de  dormir  cuando  se  tiene 
sueño,  de  tener  un  lugar  donde  refugiarse  cuando  se  está 
desprotegido-a.  El  placer  de  estar  en  un  lugar  que  sea  de 
“tranquilidad”,  no  de  “guerra”.  Esto  me  lleva  a estar  de  acuerdo 
con  Alexandre  Lowen  cuando  plantea: 

...es  muy  estrecho  limitar  el  placer  a la  satisfacción,  a 
pesar  de  ser  obviamente  válido...  Una  vez  que  las 
necesidades  del  organismo  se  encuentran  relacionadas 
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al  mantenimiento  de  su  integridad,  el  placer  se  asocia  a 
la  sensación  de  bienestar  que  surge  cuando  esa 
integridad  es  asegurada.62 

Vale  la  pena  pensar  que  en  una  realidad  de  “guerra”  la  integridad 
del  organismo,  así  como  la  propia  perspectiva  de  liberación, 
corre  peligro.  Por  consiguiente,  el  deseo  y la  necesidad  pueden 
volverse  estados  dolorosos.  Esto  se  debe  a la  imposibilidad  de 
realización.  Se  suma  a todo  ello  que  el  sustantivo  rranbn  que 
traduje  por  “guerra”,  puede  también  ser  traducido  como 
“aprieto”,  “presión”,  lo  que  refuerza  la  idea  de  que  la  integridad 
del  organismo  está  realmente  amenazada. 

Con  todo,  existen  otros  ejemplos  dentro  de  estos  salmos  que 
muestran  cómo  sería  una  experiencia  de  “habitar”  diferente. 
En  la  segunda  parte  del  conjunto  (Salmos  123-129), 
específicamente  SI  1 26, 1 -3  contiene  la  expresión  de  los  sueños 
pasados  y deseos  de  nuevos  tiempos: 

Cuando  devolvió  Yahveh  la  suerte  de  Sión 

Fuimos  como  soñadores. 

Entonces  fue  llena  de  risa  nuestra  boca, 

y nuestra  lengua  grita  de  júbilo. 

Entonces  dicen  entre  los  pueblos 

Hizo  grande  cosa  Yahveh  junto  de  esos. 

Hizo  grande  Yahveh  por  hacer  junto  de  nosotros 

estuvimos  repletos  de  alegría 

La  experiencia  de  “habitar”  indicada  en  este  texto,  revela  un 
pasado  distinto,  “llena  de  risa  nuestra  boca”,  “repleto  de  alegría”. 


" Alexandre  Lowen.  Prazer  — Urna  abordagem  creativa  da  vida. 
Sao  Paulo:  Summus,  1984,  pp.  55s. 
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Se  trata  de  dos  sensaciones  que  se  desarrollan  en  el  cuerpo 
y que  reflejan  el  grado  de  placer  por  él  vivido.  Una  se  halla 
íntimamente  relacionada  con  la  otra.  La  acción  de  “reír”  es 
muestra  eficiente  de  que  la  alegría  se  está  manifestando. 
Esa  alegría  provoca  en  el  cuerpo  movimientos  vivos  y 
graciosos.63  Es  interesante  destacar  que  la  expresión  de 
alegría  no  es  una  experiencia  individual,  solitaria,  es  una 
manifestación  que  envuelve  y provoca  alguna  reacción  en 
los  otros. 

El  texto  citado  parece  expresar  la  experiencia  o sueños  del 
pasado.  Esto  puede  ser  entendido  de  dos  maneras:  primero, 
como  denuncia  de  una  presente  en  la  que  esa  realidad  está 
ausente,  “llena  de  risa  nuestra  boca”.  El  término  pnto  “risa”, 
puede  asimismo  ser  traducido  como  “placer”,  “burla”.  Significa 
que  se  trata  de  un  presente  en  el  que  falta  “placer”.  En  segundo 
lugar,  el  texto  es  la  expresión  del  deseo  de  tenerlo.  Deseo  de 
“reír”  de  nuevo  o por  primera  vez.  Eso  está  explícitamente 
dicho  en  SI  126,5-6: 

5Los  sembradores  en  lágrimas, 

en  grito  de  júbilo  cosecharán. 

6Ir,  irá  y llorará  el  que  carga  saco  de  semilla, 

Venir,  vendrá  en  grito  de  júbilo  el  que  carga  su  gavilla 

El  sustantivo  nri  “grito  de  júbilo”,  está  relacionado  a la  alegría. 
En  el  caso  del  texto,  se  trata  de  alegría  de  poder  "isp  “cosechar”. 
Y esa  experiencia  de  poder  cosechar  es  vivida  en  la  dinámica 
de  poder  “ir”  y “venir”. 


Ibid. , p.  60. 
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3.3.  ¡Ah!  Poder  “ir”  y “venir”: 
la  movilidad  de  los  cuerpos 

Los  términos  -pbn  “ir”,  y xia  “venir”,  se  relacionan  con  tránsito, 
movilidad  del  cuerpo.  “Ir”  se  relaciona  con  “andar”,  “partir”, 
“moverse”.  “Venir”  se  relaciona  con  “entrar”,  “llegar”, 
“relacionarse”.  Esos  dos  movimientos,  “ir”  y “venir”,  hacen  de 
igual  modo  parte  del  grupo  de  necesidades  básicas.  Además 
de  ser  acciones  relacionadas  con  el  cuerpo  en  movimiento, 
expresan  la  libertad  de  circulación  en  espacios  diversos.  Ellas 
posibilitan  la  comunicación  con  otro  mundo,  sea  este  exterior, 
en  un  espacio  más  amplio,  o interior,  en  un  espacio  más  par- 
ticular. 

Puedo  entender  que  el  movimiento  de  “ir”  y “venir”,  más  que 
referirse  únicamente  a los  pies,  tiene  que  ver  con  el  movimiento 
de  todo  el  cuerpo.  Según  Alexandre  Lowen,  el  movimiento  es 
la  tercera  gran  raíz  del  placer.  Este  movimiento  que  permite 
dislocarse  abarca  todos  nuestros  contactos  con  las  personas, 
nuestro  trabajo  y las  condiciones  ambientales  en  las  que  vivimos. 
Se  trata  de  una  forma  de  imprimir  novedad  y creatividad  a la 
vida,  para  que  esta  no  sea  estática.  Descubro  en  este  conjunto 
de  salmos,  como  ya  fue  señalado  en  el  ítem  sobre  el  cuerpo,  el 
peligro  que  implica  la  falta  de  movilidad  del  cuerpo,  pues  de 
esa  manera  se  impide  realizar  vínculos  sociales. 

Entonces,  SI  1 26,5-6  marca  el  deseo  de  poder  “ir”  y “venir”. 
Pero  esos  movimientos  poseen  características  especiales.  Esos 
movimientos  parecen  tener  carácter  opuesto.  Mientras  “ir”  está 
marcado  por  "ca  “llorar”,  “venir”  está  marcado  por  n-n  “grito 
de  júbilo”.  Por  medio  de  esa  oposición  se  revela  tanto  la  situación 
de  falta  de  alegría  actual,  como  los  cambios  esperados  en  el 
futuro. 
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De  cualquier  modo,  la  acción  vital  de  transitar,  moverse,  ha  de 
tener  la  condición  básica  de  traer  felicidad.  Es  por  eso  que 
desde  la  primera  parte  del  conjunto  de  salmos  ( 1 20- 1 22),  está 
la  preocupación  por  la  seguridad  en  ese  movimiento,  “Yahveh 
cuidará  tu  salir  y tu  venir  desde  ahora  y hasta  siempre”  (121,8). 
Observo  que  para  la  acción  de  salir,  que  en  el  Salmo  126  es 
expresada  con  “ir”,  en  el  Salmo  121  se  usa  la  raíz  “salir”, 
“avanzar”.  Las  dos  raíces  indican  movimiento  hacia  fuera, 
relación  con  el  mundo  exterior. 

Ese  movimiento,  además  de  que  debe  ser  seguro  debe  provocar 
alegría,  como  la  sentida  por  la  invitación  “me  alegré  cuando  me 
dijeron  vamos  a la  casa  de  Yahveh”  ( 1 22, 1 b).  En  el  Salmo  1 26, 
el  “ir”  y “venir”  permiten  la  movilidad  de  los  cuerpos,  al  tiempo 
que  expresan  la  realidad  presente  de  “lloro”,  revelan  el  deseo 
de  momentos  nuevos,  momentos  en  los  que  se  pueda 
“cosechar”.  Todo  indica  que  la  falta  de  movilidad  del  cuerpo 
impide  la  realización  de  vínculos  sociales.  Por  ende,  “ir”  y “venir” 
desafían  el  conocimiento  de  otras  acciones  vitales  placenteras. 


3.4.  El  sueño  es  vital 

El  sueño,  como  se  vio  en  el  ítem  sobre  el  cuerpo,  es  una 
actividad  renovadora  sin  la  cual  es  difícil  haya  renovación.  El 
es  uno  de  los  ritmos  de  las  funciones  naturales.  Según  Alexander 
Lowen,  “el  sueño  consiste  en  un  estado  de  excitación  difusa  y 
reducida.  En  él,  muchas  funciones  vitales  del  cuerpo  presentan 
un  ritmo  limitado:  el  corazón  late  más  lentamente,  la  presión 
sanguínea  cae,  la  respiración  disminuye,  produciendo  de  esta 
forma  placer  y gozo”.64 

Tal  como  fue  señalado,  muchas  personas  no  tienen  el  simple 
placer  de  dormir.  En  el  caso  de  nuestros  salmos,  por  ejemplo, 

MIbid.,  p.  198. 
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la  realidad  concreta  de  trabajo  fatigoso  impide  ese  placer;  se 
denuncia  la  vaciedad  de  un  trabajo  que  provoca  dolor,  que  impide 
otras  acciones  vitales,  como  sentarse,  descansar,  comer  sin 
dolores.  Por  eso,  ese  sueño,  totí  “sueño”,  en  SI  127,2  cumple 
la  función  de  anunciar  la  necesidad  de  restablecimiento  de 
alguien  para  poder  enfrentar  una  situación. 

Después  del  análisis  es  posible  afirmar  que  las  acciones  vitales 
son  la  muestra  de  que  los  cuerpos  que  hablan  y se  mueven 
están  interesados  en  existir,  pero  sobre  todo  en  un  existir 
placentero.  Un  existir  con  seguridad,  donde  se  pueda  dormir, 
descansar  y soñar  momentos  mejores.  Por  todo  eso,  es 
importante  destacar,  al  final,  algunas  cuestiones  interesantes 
de  este  ítem. 

3.5.  Cuestiones  centrales  sobre  las  acciones  vitales 

La  pregunta  que  guió  este  momento  fue  ¿de  qué  manera  las 
acciones  vitales  son  un  instrumento  para  expresar  situaciones 
de  opresión  y resistencia  dentro  del  conjunto  de  salmos 
estudiado? 

Por  medio  de  la  reflexión  fue  posible  revelar  que  existen  dos 
experiencias  de  “habitar”  en  los  textos  de  interés.  La  primera, 
identificada  porp®  “habitar”,  presente  en  SI  120,5,  marcado 
por  el  peligro  de  tener  que  morar  entre  “extranjeros”.  El  segundo 
tipo  fue  revelado  por  la  raíz  “habitar”,  presente  en  SI  1 32, 1 3- 

14.  Esta  forma  está  relacionada  con  la  tranquilidad. 

Fue  interesante  destacar  que  más  que  “habitar”  es  necesario 
que  esa  experiencia  esté  determinada  por  la  seguridad  y el 
placer.  Con  esas  experiencias  se  mostró  la  denuncia  de  una 
realidad  insegura  para  algunos,  aunque  al  mismo  tiempo, 
específicamente,  con  el  Salmo  1 26,  se  observó  la  propuesta  de 
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cómo  sería  un  “habitar”  placentero,  “llena  de  risa  nuestra  boca” 
(v.  2).  Para  que  eso  sea  realidad  es  necesario  que  los 
movimientos  de  los  cuerpos  aparezcan,  que  el  “ir”  y “venir”  de 
los  sembradores  esté  marcado  por  la  cosecha  (vv.  5-6). 

Este  ítem  parece  traer  informaciones  puntuales  acerca  de  la 
urgencia  que  los  cuerpos  tienen  de  habitar  en  un  lugar  seguro, 
de  poder  dormir,  ir  y venir,  simplemente  para  conseguir 
experimentar  el  placer  de  vivir. 

Vale  señalar,  entonces,  que  el  tema  de  las  acciones  vitales  nos 
pone  en  contacto  directo  con  un  mundo  en  movimiento.  Pero  a 
la  vez  revelan  la  búsqueda  de  movimientos  en  las  vidas  de  las 
personas.  Además  de  la  existencia  de  los  cuerpos,  las  acciones 
vitales  son  reveladoras  del  modo  cómo  sucede  ese  existir. 
Mediante  ellas  es  posible  descubrir  si  el  placer  está  formando 
parte  de  la  vida  de  las  personas.  Y,  por  eso,  sea  cual  sea  el  tipo 
de  las  acciones,  conocerlas  motivará  la  reflexión  sobre  los 
momentos  por  los  que  la  vida  ha  pasado,  los  que  están  sucediendo 
y los  que  sucederán. 

En  ese  sentido,  las  acciones  vitales  ponen  en  contacto  con 
experiencias  de  opresión,  aunque  igualmente  de  resistencia. 
Experiencias  que,  como  vimos,  pasan  por  el  cuerpo  en 
movimiento.  Ese  movimiento  de  los  cuerpos  agita  e invita  a 
reflexionar  de  nuevo  sobre  otras  formas  de  expresar  la  opresión 
y resistencia.  Llegó  el  momento  de  la  memoria,  pues  como  se 
vio  en  el  capítulo  2,  los  textos  están  señalados  por  las 
experiencias  del  pasado  para  intentar  explicar  las  realidades 
del  presente. 
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4.  Cuando  los  cuerpos  recuerdan:  memoria  e 
imaginario  parte  de  un  mismo  engranaje 

Los  textos  analizados  en  el  capítulo  2 están  caracterizados  por 
expresiones  que  hacen  referencia  al  pasado.  Pasado  que  se 
mezcla  con  el  presente  en  la  búsqueda  de  un  futuro  que  parece 
ya  existir.  En  ese  juego  de  tiempos-momentos  encuentro  la 
motivación  para  esta  parte. 

Las  reflexiones  en  los  ítems  anteriores  motivan  a dar  un  paso 
adelante  en  el  interés  de  continuar  profundizando  en  la 
comprensión  de  estos  salmos.  Y lograr  avanzar  también  en  el 
interés  por  aproximamos  a la  opresión  y la  resistencia  y sus 
maneras  diversas  de  ser  expresadas. 

La  constante  referencia  al  pasado  ha  evidenciado  la  relevancia 
del  tema  de  la  memoria.  Ante  eso,  surgen  las  siguientes  pregunta: 
¿de  qué  forma  la  memoria,  presente  en  el  lenguaje  hablado,  en 
el  cuerpo  y las  acciones  vitales,  trae  o crea  un  imaginario  en 
los  posibles  grupos  sociales  representados  en  los  textos?  ¿Cómo 
esas  memorias  sirven  de  instrumento  para  releer  realidades  de 
opresión  y dar  sentido  a la  vida  de  las  personas  por  medio  de 
resistencias  cotidianas? 

Los  puntos  temáticos  trabajados  hasta  este  momento,  han 
despertado  en  mí  el  interés  por  la  fuerza  de  las  representaciones 
y las  imágenes  en  la  construcción  de  los  papeles  y del 
intercambio  social  presente  en  los  textos  estudiados.  Como 
expresa  Luigi  Schiavo,65  analizar  las  relaciones  sociales 
presentes  en  los  textos  a partir  del  mundo  de  lo  simbólico,  del 
imaginario,  de  la  fantasía,  de  los  sueños,  se  vuelve  relevante. 


Luigi  Schiavo.  “O  imaginário  dos  primeiros  cristáos  na  Fonte  Q (Q 
4,1-13)”,  en  Journal  of  the  Study  of  the  New  Testament.  London: 
Continuum  Publishing,  2002,  pp.  163s. 
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En  el  contexto  de  los  salmos  estudiados  considero  fundamental 
el  papel  de  la  memoria  en  la  construcción  y el  fortalecimiento 
del  imaginario  social,  pero  sin  negar  el  papel  del  imaginario 
social  en  la  dinámica  de  recordar.  Solamente  se  recuerda  lo 
que  la  visión  de  mundo  del  grupo  en  cuestión  permite  recordar. 
De  esa  forma,  memoria  e imaginario  son  dos  partes  de  un  mismo 
engranaje,  la  necesidad  de  un  grupo  de  preservar  su  identidad. 

Imaginario  y memoria  se  relacionan  con  la  identidad.  Y esa 
identidad  tiene  que  ver  tanto  con  lo  individual  como  con  lo 
colectivo.  Prefiero  subrayar  aquí  la  relación  que  estos  dos 
elementos  tienen  con  las  colectividades,  porque  el  hecho  de 
que  estemos  trabajando  con  grupos  de  personas,  peregrinas  y 
peregrinos,  que  parecen  organizarse  en  tomo  de  un  objetivo, 
permite  pensar  que  se  trata  de  memorias  que  envuelven  mucha 
gente.  El  siguiente  punto  puede  ayudar  en  esta  reflexión. 

No  obstante,  antes  es  bueno  recordar  que  en  las  tres  partes 
que  conforman  el  conjunto  de  salmos  estudiado  (Salmos  120- 
1 22;  1 23- 1 29;  1 30- 1 34),  hay  indicios  de  cuán  importante  es 
esta  cuestión  de  la  memoria  para  la  construcción  de  los  discursos 
reveladores  de  opresión  y resistencia.  De  todos  modos,  trabajaré 
con  aquellos  textos,  en  las  distintas  partes,  que  de  manera  más 
directa  ayudan  en  la  reflexión. 

4.1.  Memoria  es  poder  de  mucha  gente 

La  memoria  colectiva  puede  ser  entendida  en  los  términos 
expuestos  por  Pierre  Nora,  “lo  que  queda  del  pasado  en  lo 
vivido  de  los  grupos,  o lo  que  los  grupos  hacen  del  pasado”.66 


Jacques  Le  Goff.  Historia  e memoria.  Campiñas:  Editora  Unicamp, 
1994  (3a.  ed.),  p.  472. 
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Los  fenómenos  de  la  memoria  son  los  resultados  de  sistemas 
dinámicos  de  organización  y solo  existen  en  la  medida  en  que 
la  organización  los  mantiene,  o,  los  reconstruye.  En  este  sentido, 
esta  memoria  no  es  nada  más  una  conquista,  es  asimismo  un 
instrumento  y un  objeto  de  poder.67 

En  varios  momentos  ha  sido  señalado  que  los  salmos  estudiados 
revelan  conflictos  entre  grupos.  En  esta  ocasión  se  observa 
que  esos  conflictos  son  expuestos  a partir  de  recuerdos  de 
realidades  pasadas  y realidades  presentes.  Recordemos  además 
que  aunque  la  literatura  haga  uso  del  singular,  va  a haber  reflejo 
del  plural.  Por  ejemplo,  al  prestar  atención  a los  textos  en  el 
capítulo  2 se  percibió  que  lo  colectivo  va  apareciendo  desde  las 
experiencias  individuales.  En  la  primera  parte  del  conjunto 
(Salmos  120-122)  es  fácil  identificar  tal  situación.  En  SI  120,2 
está  presente  la  forma  singular: 

¡Yahveh  tira  mi  garganta! 

desde  labio  de  mentira, 
desde  lengua  engañosa. 

Sin  embargo,  en  SI  1 20,6-7  se  identifica  a quién  pertenece  “labio 
de  mentira”  y “lengua  engañosa”,  y en  esta  ocasión  está 
expresado  en  plural: 

Demás  habitó  para  ella  mi  garganta 

con  el  que  odia  paz. 

Yo  paz  y es  que  comienzo  a hablar, 

Ellos  en  dirección  a la  guerra 

Ambos  versículos,  como  se  vio  en  el  ítem  anterior,  están 
mediados  por  el  recuerdo  de  haber  sido  “extranjero”  y habitar 
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en  medio  de  los  que  odian  “paz”  (v.  5).  Volveré  a esta  cuestión 
más  adelante,  al  profundizar  sobre  memorias  pasadas. 

Por  lo  pronto,  en  SI  121 ,2-4,  después  de  expresar  el  temor  de 
un  individuo  que  recuerda  a Yahveh  como  el  único  que  protege, 
se  identifica  que  ese  individuo  es  Israel.  Se  trata  de  mucha 
gente  que  necesita  protección: 

2Mi  ayuda  desde  Yahveh 

el  que  hace  cielos  y tierra. 

3No  permitirá  el  vacilar  de  tus  piernas, 

No  dormitará  tu  guardia. 

4¡Ea!  No  dormitará 

y no  dormirá  el  guarda  de  Israel. 

Por  último,  en  SI  1 22, 1 -2  se  recuerda  la  felicidad  causada  por 
la  invitación  para  visitar  el  Templo  y la  identidad  de  quien  iba 
hasta  allá: 

Me  alegré  cuando  me  dijeron, 

vamos  a la  casa  de  Yahveh. 

Firmes  estuvieron  nuestros  pies  en  tus  puertas,  Jerusalén. 

Esos  recuerdos  permiten  definir  las  identidades  de  quien  camina 
(SI  122,4-5): 

Para  allá  subieron  tribus, 

tribus  de  Yahveh, 
congregación  para  Israel 
para  agradecer  el  nombre  de  Yahveh. 

Es  que  allá  sentaron  tronos  para  justicia, 

tronos  de  casa  de  David. 
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A partir  de  estos  textos  es  fácil  entender  a Jacque  Le  Goff 
cuando  afirma  que  la  memoria  es  un  elemento  esencial  de  lo 
que  se  acostumbra  llamar  identidad,  sea  individual  o colectiva, 
cuya  búsqueda  es  una  de  las  actividades  fundamentales  de  los 
individuos  y de  las  sociedades  de  hoy.68  A su  vez,  Tánia  Navarro 
Swain  afirma  que  lo  imaginario  presente  en  los  diversos  tipos 
de  discursos  es  un  forjador  de  sentido,  de  identidades  e 
(in)coherencias.69 

Como  se  vio  en  el  capítulo  2,  en  el  Salmo  1 22  los  vv.  1 -2  están 
en  relación  de  correspondencia  con  los  vv.  4-5.  En  tiempos 
antiguos  Jerusalén  es  relacionada  a la  alegría  (vv.  1-2).  Las 
personas  se  sentían  alegres  al  ser  invitadas  a ir  hasta  esa  ciudad. 
Pues,  “allá  subieron  tribus,  tribus  de  Yahveh”.  Esas  tribus  son 
“la  congregación  para  Israel”  (v.  4).  “Allá  se  sentaron  tronos 
para  la  justicia”,  “tronos  de  la  casa  de  David”  (v.  5).  Esto 
significa  que  Jerusalén,  además  de  ser  un  lugar  que  guarda  la 
memoria  de  mucha  gente  (la  congregación  de  Israel),  las  per- 
sonas que  van  hasta  allá  se  identifican  con  la  “congregación 
para  Israel”,  “los  que  agradecen  a Yahveh”,  y con  la  justicia 
que  ese  lugar  parece  estar  representando.  Volveremos  a este 
texto  para  profundizar  la  cuestión  de  la  justicia. 

La  memoria  colectiva  debe  ser  buscada  en  las  palabras,  las 
imágenes,  los  gestos,  los  ritos  y las  fiestas.  Esa  memoria  trae  y 
crea  imaginario.  Un  hecho  para  no  ser  olvidado  necesita  formar 
parte  del  imaginario  con  el  cual  determinado  grupo  social  se 
expresa.  Desde  ese  contexto  entendemos  lo  imaginario  como 
lo  define  Sandra  Jatahy  Pasavento,  “un  sistema  de  ideas  e 
imágenes  de  representación  colectiva,  una  especie  de  ‘visión 


Ibid.,  p.  476. 

Tánia  Navarro  Swain.  “Vocé  disse  imaginário?”,  en  Historia  no 
Plural,  op.  cit.,  p.  48. 
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de  mundo’,  que  representa  el  otro  lado  de  lo  real,  que  se  expresa 
por  símbolos,  mitos,  ritos,  creencias,  discursos  y representaciones 
alegóricas  figurativas.”70 

En  este  sentido,  el  imaginario  también  representa  un  sistema  de 
poder.  Bronislaw  Baczko,  como  Michel  Foucault,  entiende  que 
todo  poder  engendra  formas  de  resistencia  y un  contra-imaginario, 
para  asegurar  la  legitimidad  de  nuevas  relaciones  de  poder.  Lo 
imaginario  instaura  relaciones  de  sentido,  paradigmas  que  se 
presentan  como  verdades.  Así,  los  símbolos  producidos  por  el 
imaginario  son  objetos  de  disputa  social,  en  todos  los  niveles 
donde  se  manifiestan  relaciones  de  poder.71  Por  eso,  al  contar 
historias  pasadas  no  es  todo  lo  que  se  recuerda. 

Aun  cuando  la  memoria  sea  poder  de  mucha  gente,  dentro  de 
la  dinámica  de  relaciones  de  poder,  en  un  momento  determinado, 
existen  prioridades  a ser  recordadas.  En  el  próximo  ítem 
analizaré  esta  cuestión  con  más  tranquilidad. 

4.2.  ¿Qué  es  lo  que  se  recuerda? 

Entiendo  que  no  todo  es  recordado  dentro  del  fenómeno  de  la 
memoria  como  instrumento  de  poder.  El  control  del  imaginario, 
de  su  reproducción,  difusión  y administración,  asegura  el  con- 
trol de  las  conductas  y actividades  individuales  y sociales.  Ese 
control  permite  canalizar  energías,  influenciar  las  selecciones 
colectivas.  Todo  eso  tiene  que  ver  tanto  con  el  control  de  la 
memoria,  como  con  el  control  del  grupo  social. 


70  Sandra  Jatahy  Pasavento.  “Em  busca  de  urna  outra  historia  — 
Imaginando  o Imaginário”,  en  Revista  Brasileira  de  Historia  (Sao 
Paulo),  vol.  15,  n.  29  (1995),  pp.  9 y 24. 

' Tánia  Navarro  Swain.  “Vocé  disse  imaginário?”,  en  Historia  no 
Plural,  op.  cit.,  pp.  50s. 
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El  control  de  la  memoria,  y del  imaginario  que  la  construye,  es 
una  de  las  grandes  preocupaciones  de  las  clases,  los  grupos, 
los  individuos,  que  dominan  las  sociedades  históricas.  Los  olvidos 
y silencios  de  la  historia  son  reveladores  de  esos  mecanismos 
de  manipulación  de  la  memoria  colectiva  y,  como  consecuencia, 
del  imaginario  social.72 

En  las  formas  discursivas  de  las  poesías  de  los  Salmos  de  Subida, 
grupos  de  personas  reconstruyen  su  vida,  sus  historias,  por  medio 
de  recuerdos  de  historias  pasadas.  En  esos  recuerdos  se 
encuentran  un  conjunto  interesante  de  imágenes  describiendo 
situaciones  nuevas  de  opresión  y resistencia.  En  ese  sentido, 
Tánia  Navarro  Swain  asevera  que: 

...el  imaginario  ocupa  una  parte  considerable  de  las 
presiones  sociales  que  dan  origen  al  discurso,  revita- 
lizando, resemantizando  contenidos,  imágenes, 
galvanizando  pulsaciones  y emociones  colectivas,  en  el 
proceso  enunciativo  de  las  formaciones  discursivas.73 

Jacque  Le  Goff,  por  su  parte,  afirma  “lo  imaginario  alimenta  el 
hombre  (sic),  visualiza  sus  sueños  e impulsa  su  actuar”.74  Así 
pues,  la  utopía  es  proyección,  en  el  dominio  del  imaginario,  de 
una  sociedad  radicalmente  otra,  de  un  mundo  en  todo  mejor 
que  el  mundo  real.  Esto  significa  que  en  las  poesías  de  los 
salmos  en  estudio,  la  imagen  poética  no  puede  ser  considerada 
como  un  eco  del  pasado,  sino  que,  como  sostiene  Gastón 


Jacques  Le  Goff.  Historia  e memoria,  op.  cit.,  p.  426. 

’ Tánia  Navarro  Swain.  “Vocé  disse  imaginário?”,  en  Historia  no 
Plural,  op.  cit.,  p.  46. 

74 

Jacques  Le  Goff.  O imaginário  Medieval.  Lisboa:  Estampa,  1994,  p.  16. 
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Bachelard,  por  la  explosión  de  la  imagen  el  pasado  lejano 
resuena  en  ecos  y no  se  ve  más  en  qué  profundidad  esos  ecos 
van  a repercutir  y cesar.75 

El  modo  de  denuncia  y anuncio  en  que  están  construidos  los 
discursos  en  nuestros  salmos,  permite  ver  tanto  la  contribución 
de  la  historia  como  la  del  lenguaje.  Sobre  todo,  permite  observar 
que  la  relación  entre  presente  y pasado  se  vuelve  instrumento 
de  investigación.  Por  medio  de  este  instrumento  es  posible 
visualizar  el  desarrollo  de  las  formas  poéticas  y sus  mecanismos 
de  transmisión  a través  del  tiempo. 

El  discurso,  o mejor,  los  discursos  presentes  en  nuestros  textos 
están  cargados  de  un  contenido  ideológico,  el  cual  pone  en 
evidencia  los  deseos  diferentes  de  los  grupos  que  en  ellos 
participan,  las  realidades  que  esos  grupos  están  viviendo,  y 
principalmente  está  presente  el  elemento  utópico,  como  manera 
específica  de  ordenación  de  sueños  y deseos  colectivos. 

Sin  embargo,  se  debe  reconocer  que  el  ideal  utópico  que  aparece 
como  fuerza  específica  de  ordenación  de  sueños  y deseos, 
dentro  de  los  salmos  estudiados,  es  el  de  uno  de  los  grupos, 
aquel  que  desde  el  punto  de  vista  religioso  se  identifica  con 
Yahveh.  Y,  desde  el  punto  de  vista  político-social,  puede  ser 
identificado  como  el  que  está  sufriendo  opresión  al  tiempo  que 
también  resiste.  En  las  distintas  partes  del  conjunto  de  salmos 
se  encuentran  imágenes  interesantes  describiendo  la  oposición 
entre  los  fieles  y los  enemigos  de  Yahveh.  Algunos  ejemplos 
ayudan  a visualizar  esas  oposiciones: 


Citado  por  Ana  Mana  Lisboa  de  Mello.  Poesía  e Imaginario.  Porto 
Alegre:  Edipucrs,  2002,  p.  75. 
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Salmo  120:  “quien  recibe  opresión”  (v.  1)  vs.  “labio  de 
mentira”  y “lengua  engañosa”/  “los  que  odian  la  paz  y 
van  por  la  guerra”  (vv.  2 y 6-7); 

Salmo  123:  los  que  necesitan  de  “favor”,  “rescate” 

(v.  3)  vs.  los  “arrogantes”  (v.  4); 

Salmo  125:  “los  buenos”  (v.  4)  vs.  “los  que  practican 
maldad”  (v.  7); 

Salmo  129:  los  de  “espaldas  labradas”  (v.  3)  vs. 

“los  que  odian  Sión”  (v.  5); 

Salmo  131:  quien  se  “calma”  e “inmoviliza”  (v.  2) 
vs.  los  de  corazón  exaltado  y ojos  elevados. 

A partir  de  esas  oposiciones  y,  principalmente,  del  análisis 
completo  de  cada  salmo  en  el  capítulo  2,  podemos  afirmar  que 
las  imágenes  presentes  dentro  de  un  texto  no  son  fortuitas. 
Considero  que  ellas  tienen  una  motivación  relacionada  con 
aquello  que  el  texto  quiere  comunicar,  y con  el  contexto  al  cual 
va  a ser  comunicado.  En  ese  sentido,  Gilbert  Durand,  en  su 
tarea  de  diferenciar  la  imagen  del  signo,  entiende  que  “la  analogía 
que  la  imagen  constituye  no  es  nunca  un  signo  arbitrariamente 
escogido,  sino  que  es  siempre  intrínsicamente  motivada”.76 

Se  trata  de  representaciones  simbólicas,  imágenes  que  son  bien 
comprendidas  dentro  del  imaginario  de  la  sociedad  judaica  del 
postexilio,  específicamente,  final  del  período  persa,  inicio  de  los 
griegos.  Es  por  eso  que  dentro  del  contexto  postexílico  tales 
imágenes  son  bien  comprendidas,  ya  que  ellas  no  son  arbitrarias. 

Entiendo  que  esas  imágenes  alimentaron  la  fe  y la  resistencia 
de  los  grupos  que  las  produjeron  o usaron.  Y,  al  mismo  tiempo, 


Gilbert  Durand.  As  estruturas  antropológicas  do  imaginario.  Sao 
Paulo:  Martins  Fontes,  2002,  p.  29. 


252 


Tirsa  Ventura:  Cuerpos  Peregrinos 


ellas  son  parte  de  un  ámbito  más  amplio  de  memorias  e 
imaginarios  que  las  forman.  Esas  imágenes  envuelven  intereses 
que  se  relacionan  con  aquello  que  quiere  ser  recordado. 

Las  imágenes  y memorias  presentes  en  los  textos  sirven  de 
instrumento  para  releer  realidades  de  opresión  y dar  sentido  a 
la  vida  de  las  personas  por  medio  de  resistencias  cotidianas. 
Por  eso  es  significativo  conocer  algunas  de  esas  memorias  que  en 
la  construcción  de  los  discursos  presentes  en  estos  salmos,  fueron 
consideradas  importantes.  Prestemos  atención  a algunas  de  ellas. 

4.2.1.  Memoria  de  tiempos  de  diáspora 

Esta  memoria  está  presente  en  algunos  de  los  salmos.  Las 
informaciones  reunidas  hasta  el  momento  indican  que,  como 
conjunto,  estos  salmos  pertenecen  al  postexilio.  Aun  así,  pueden 
estar  recordando  acontecimientos  pasados,  de  antes  del  exilio 
o dentro  del  propio  postexilio.  Ellos  son  recordados  con  la 
finalidad  de  ser  releídos  desde  los  nuevos  acontecimientos.  De 
esa  manera,  animan  a la  resistencia  y la  transformación  del 
tiempo  real.77  Al  recordar  se  utilizan  imágenes  propias  de  esa 
memoria,  pero,  a la  vez,  se  crean  otras  que  permitirán  el  rechazo 
de  lo  real  y la  posibilidad  de  su  transformación.  SI  120,5-7  puede 
ser  un  buen  ejemplo: 

5 ¡Ay  por  mí! 

Es  que  moré  como  extranjero  en  Mesec, 
habité  con  tiendas  de  Quedar. 
óDemás  habitó  para  ella  mi  garganta 

con  el  que  odia  paz. 


Tiempo  real:  lo  entiendo  como  el  tiempo  que  representa  el  momento 
de  la  actualidad  del  poeta,  o de  quien  canta  o reza  estos  salmos. 
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7Yo  paz  y es  que  comienzo  a hablar, 

Ellos  en  dirección  a la  guerra 

Este  texto  corresponde  a la  última  estrofa  del  Salmo  1 20.  En  él 
se  encuentra  la  referencia  a la  experiencia  vivida  por  el  ger, 
“extranjero”.  En  el  ítem  sobre  acciones  vitales,  fue  señalado 
que  puede  tratarse  de  alguien  que  por  razones  económicas  o 
políticas  tiene  que  vivir  en  otras  tierras.  Esta  estrofa  está  en 
oposición  al  momento  real  donde  alguien  se  declara  oprimido 
(vv.  1-2). 


En  la  segunda  parte  del  conjunto  de  salmos,  otro  texto  donde  igual- 
mente está  explícita  una  experiencia  del  pasado,  es  SI  1 26, 1 -3 : 

Cuando  devolvió  Yahveh  la  suerte  de  Sión 

Fuimos  como  soñadores. 

2Entonces  fue  llena  de  risa  nuestra  boca, 

y nuestra  lengua  grita  de  júbilo. 
Entonces  dicen  entre  los  pueblos 

Hizo  grande  cosa  Yahveh  junto  de  esos. 
3Hizo  grande  Yahveh  por  hacer  junto  de  nosotros 

estuvimos  repletos  de  alegría. 

Se  puede  observar  que  se  recuerda  un  pasado  cargado  de 
alegría.  Pero  con  el  interés  de  apelar  al  presente  (SI  126,4-6): 

4Devuelve  Yahveh  nuestra  suerte 

Como  lechos  en  Negueb. 

5Los  sembradores  en  lágrimas, 

en  grito  de  júbilo  cosecharán. 

6Ir,  irá  y llorará  el  que  carga  saco  de  semilla, 

Venir,  vendrá  en  grito  de  júbilo  el  que  carga  su  gavilla. 
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Finalmente,  un  texto  que  usando  imágenes  de  la  naturaleza 
explica  por  medio  de  condiciones  reales  cómo  habría  sido  el 
pasado,  con  la  intención  de  hablar  del  presente  (SI  1 24, 1 -5): 

Si  no  es  Yahveh  que  existió  para  nosotros, 
dilo  ahora  Israel. 

2Si  no  es  Yahveh  que  existió  para  nosotros, 
en  levantar  contra  nosotros  a Adán. 

3Entonces  vivos  nos  habrían  tragado, 

en  el  calentar  de  la  nariz  de  ellos  junto  a nosotros. 

4Entonces  vivos  nos  habrían  arrastrado, 

corriente  habría  atravesado  sobre  nuestra  garganta. 

5Entonces  habrían  atravesado  sobre  nuestra  garganta, 
las  aguas  impetuosas. 

En  los  textos,  se  hace  referencia  a la  experiencia  de  haber 
vivido  entre  “extranjeros”,  al  regreso  de  la  “suerte”,  y de  la 
intervención  de  Yahveh  como  quien  rescata.  Esa  “suerte”,  como 
se  dijo  en  el  capítulo  2,  está  relacionada  con  el  regreso  del 
exilio.  En  estos  recuerdos  se  observan  imágenes  importantes 
que  establecen  estereotipos  y paradigmas  en  niveles  básicos 
como:  las  dificultades  de  ser  extranjero,  la  alusión  a Quedar  y 
Meses  como  lugares  donde  sus  habitantes  no  saben  relacionarse 
con  lo  diferente  y,  por  último,  Yahveh  como  la  única  divinidad 
capaz  de  hacer  posible  la  realización  de  los  sueños. 

Recordemos  que  las  imágenes  son  comprensibles  dentro  del 
contexto  al  que  pertenecen,  entonces,  las  imágenes  antes 
mencionadas  tienen  sentido  dentro  del  período  postexílico  donde 
el  ser  extranjero  parece  ser  motivo  de  conflicto  social.  Por  eso, 
al  recordar  que  fue  “extranjero”,  que  sufrió  agresión  por  parte 
de  nativos,  señala  identidades  como  “los  de  paz”  y los  de 
“guerra”,  los  que  “gritan  de  júbilo”,  los  que  “sueñan”.  Además 
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de  formular  lo  real.  Lo  real  que,  en  este  caso,  debe  ser  entendido 
desde  la  visión  del  grupo  que  está  en  el  control  del  imaginario 
social.  Este  grupo,  al  identificar  lo  “extranjero”  como  quien 
sufre  “guerra”,  pone  el  texto  en  sintonía  con  el  sufrimiento  del 
pueblo  hebreo  en  Egipto  (Exodo),  y en  Babilonia  (Deutero- 
Isaías).  De  igual  modo,  está  en  relación  con  el  cumplimiento  de 
la  promesa  del  profeta  del  exilio  (Is  43,2). 

Debemos  estar  atentas  a que  por  medio  de  estas  identi-ficaciones, 
el  imaginario  social  y su  expresión  simbólica  actualizan  su  acción 
ambigua  y polivalente.  Con  eso,  las  identificaciones  hechas 
pueden  estar  “instaurando/eliminando  poderes,  creando/ 
determinando  valores,  revitalizando/desactivando  tradiciones, 
evocando  razones  o divinidades”.78  Al  mismo  tiempo,  está  la 
posibilidad  de  verificar  que  en  la  memoria  no  solamente  está 
presente  un  imaginario,  sino  que  ella  también  crea. 

Por  eso,  es  importante  recordar  que  nan  puede  ser  “hablar”, 
pero  asimismo  “acción”  (SI  120,7).  Y esa  acción  no  es  ingenua. 
Así  se  evita  crear  en  los  lectores/as  nociones  de  guerreros  y 
pacificadores,  cada  uno  por  su  lado,  bloqueando  inclusive  la 
posibilidad  de  pensar  lo  heterogéneo. 

La  expresión  “fuimos  como  soñadores”,  en  SI  1 26, 1 , es  una 
imagen  que  dice  sobre  alguien  que  sueña.  La  forma  como  está 
construida  la  frase  indica  que  se  trata  de  una  imagen  que  hace 
parte  del  imaginario  de  lo  pasado.  El  sueño  es  imagen,  e 
imágenes  están  contenidas  en  los  sueños.  Pero  no  se  trata  de 
un  grupo  que  vive  de  sueños,  sino  que  sueña  su  vida.  El  sentido 
de  ese  sueño  se  completa  en  la  segunda  estrofa  (vv.  4-6),  donde 
se  pide  a Yahveh  regresar  la  “suerte”. 


78 

Tánia  Navarro  Swain.  “Vocé  disse  imaginario?”,  en  Historia  no 
Plural,  op.  cit.,  p.  54. 
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En  ese  sentido,  el  imaginario  no  es  un  pensamiento  separado 
de  lo  real,  sino  un  ideal79  que  practica  un  cierto  desfase,  que 
permite  a la  vez  la  crítica  y la  realización  de  lo  posible.  Jean 
Paul  Sartre  afirma  que  “el  acto  de  la  imaginación  es  un  acto 
mágico.  Es  un  encantamiento  destinado  a hacer  aparecer  el 
objeto  en  el  cual  pensamos,  la  cosa  que  deseamos,  de  modo 
que  de  ella  podamos  tomar  posesión”.80 

El  sueño,  del  cual  aquí  se  habla,  parece  tratarse  de  un  sueño 
colectivo  que  mantiene  la  unificación  social  en  tomo  a un 
proyecto  colectivo  que  busca  que  sea  realidad  “la  risa  de  nuestra 
boca,  el  júbilo  de  nuestra  lengua”  ( 1 26,2),  y que  “los  sembradores 
en  lágrimas,  en  grito  de  júbilo  cosechen”  (v.  5). 

Un  sueño,  al  confundirse  con  lo  real,  puede  ser  considerado  un 
sueño  despierto  y,  probablemente,  práctica  de  la  utopía.  En  ese 
sentido  cabe  entender  los  pedidos  constantes  de  “favor”  y la 
firmeza  de  que  ese  pedido  será  escuchado,  “. . .hasta  que  nos 
favorezca.  Favorécenos  Yahveh,  favorécenos. . .”  (SI  123, 2d- 
3).  Entonces,  el  imaginario  que  envuelve  el  sueño  desafía  para 
la  combinación,  para  obtener  otras  imágenes,  las  imágenes  de 
la  risa,  del  júbilo,  del  favor.  La  importancia  de  esas  nuevas 
imágenes  se  explícita  mejor  al  conjugarse  con  otros  textos. 

Nuevas  imágenes  pueden,  igualmente,  entenderse  como 
representación  de  cambio,  el  cambio  soñado.  Esto  puede  ser 
relacionado  con  el  poder  creador  de  la  imaginación.  Ana  María 
Lisboa  de  Mello,  citando  a Bachelard,  nos  recuerda  que  “una 


79 

Michel  Maffesoli  prefiere  llamar  a ese  ideal  como  “actitud”  (. Lógica 
de  la  dominación.  Rio  de  Janeiro:  Zahar,  1978,  p.  69). 

’ Jean-Paul  Sartre.  O imaginario  — Psicología  fenomenológica  da 
imaginando.  Sao  Paulo:  Editora  Ática,  1996,  p.  165. 


Cuerpos  que  hablan,  trabajan,  caminan,  recuerdan  ... 


257 


imagen  ocasional  puede  determinar  una  serie  de  imágenes,  una 
explosión  de  imágenes”.81  Esto  lo  vemos  de  manera  explícita 
en  SI  124,6: 

Alabado  Yahveh, 

pues,  no  nos  dio  presa  en  dirección  a dientes  de  ellos. 

El  sustantivo  “presa”,  en  el  sentido  de  ser  comida,  alimento 
para  alguien,  es  una  imagen  que  contempla  la  idea  de  falta  de 
libertad,  inmovilidad,  de  ser  víctima  de.  Ese  sentido  permite  la 
asociación  con  opresión.  La  siguiente  imagen  es  “dientes”,  que 
en  el  texto  parece  estar  asociada  con  los  deseos,  las  acciones, 
actuaciones,  necesidades.  Por  eso,  en  el  análisis  de  este  Salmo 
124  en  el  capítulo  2 sospeché  que  los  “dientes”  podían  tener 
relación  con  las  “burlas”  en  SI  123,4.  Esto  significa  que  no  ser 
“presa  de  los  dientes  de  ellos”  debe  ser  entendido  como  el 
sueño  de  cambio  de  una  realidad  de  opresión.82  Este  sentido 
amenazador  es  lo  que  aparece  en  el  texto  analizado.  Así,  la 
imagen  de  los  “dientes”  permite  la  asociación  con  destrucción, 
muerte,  opresión. 

En  cada  una  de  las  imágenes  analizadas  está  presente  la  me- 
moria de  acciones  pasadas  relacionadas  con  momento 
desolador,  de  peligro.  Momento  en  que  la  identidad  del  grupo 


81  . 

Ana  María  Lisboa  de  Mello.  Poesía  e Imaginario,  op.  cit.,  p.  71. 

82 

' “Diente”,  como  imagen  puede  ser  considerada  de  varias  formas.  La 
imagen  de  los  dientes  está  asociada  a la  idea  de  solidez,  a lo  tangible 
y a lo  sensible.  Ellos  son  la  parte  más  dura  del  cuerpo  humano. 
Expresan  los  deseos,  los  impulsos  y el  comportamiento.  Pero  las 
arcadas  dentales  se  cierran  como  una  puerta,  de  manera  protectora 
para  el  interior  y amenazadora  para  el  exterior:  “sus  dientes  son  como 
dientes  de  león,  que  quitan  la  vida  de  los  hombres”  (Sirácida  21,2;  Pr 
30,14;  Ap  9,8),  ver  Evaristo  Eduardo  de  Miranda.  Corpo  — territorio 
do  sagrado,  op.  cit.,  pp.  229s. 


258 


Tirsa  Ventura:  Cuerpos  Peregrinos 


está  pasando  por  cambios,  o mejor,  está  siendo  amenazada. 
Pero,  simultáneamente,  momento  de  transito  que  posibilita  soñar 
escapar  y construir  otros  momentos.  Así,  Yahveh  y las 
estrategias  de  escapar  están  presentes.  Y,  ese  sueño  de  escapar 
está  relacionado  con  peregrinación.  Una  acción  actual,  aunque 
viene  de  mucho  tiempo  atrás. 

4.2.2.  Memoria  de  peregrinación 

La  peregrinación  es  una  memoria  fuerte  en  estos  salmos.  Y 
esto  es  percibido  en  el  título  que  los  identifica  como  grupo,  al 
igual  que  en  el  propio  contenido.  Ellos  encierran  la  memoria  de 
las  peregrinaciones  realizadas  desde  tiempos  remotos  en 
cumplimiento  de  la  renovación  de  la  alianza  entre  Yahveh  y su 
pueblo  (Ex  23,17;  34,23).  Entiendo  que  el  Salmo  122  es  el 
ejemplo  explícito,  dentro  del  conjunto,  donde  podemos  explorar 
mejor  el  sentido  de  peregrinar.  En  él  se  encuentra  el  sentido  de 
ir  hasta  Jerusalén: 

3Jerusalén  la  construida 

como  ciudad  que  está  unida  a ella  completamente. 

4 Para  allá  subieron  tribus, 

tribus  de  Yahveh, 
congregación  para  Israel 
para  agradecer  el  nombre  de  Yahveh. 

5 Es  que  allá  sentaron  tronos  para  justicia, 
tronos  de  casa  de  David. 

Por  el  capítulo  2 se  sabe  que  este  salmo  es  el  cierre  de  la 
primera  parte  del  conjunto.  Él  parece  ser  la  propuesta  de  lo 
que  puede  ser  hecho  delante  de  lo  denunciado  en  Salmos  1 20  y 
1 2 1 : la  realidad  de  opresión,  de  inseguridad,  de  miedo. 
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El  imaginario  que  aflora  en  esta  memoria  es  revelador  de 
imágenes  que  canalizan  esperanzas,  deseos,  emociones.  En  los 
vv.  1 -2,  como  fue  visto  en  el  ítem  de  acciones  vitales,  se  expresa 
la  alegría  por  la  invitación  de  ir  hasta  el  Templo.  En  este 
momento  presto  atención  al  por  qué  de  la  importancia  de  ese 
“ir”  hasta  el  Templo.  ¿Qué  hay  en  ese  lugar?  Pienso  que  la 
respuesta  a esa  pregunta  ayudará  a entender  la  importancia  o 
no  de  las  peregrinaciones. 

En  el  capítulo  2 se  vio  que  Jerusalén  es  identificada  como  ciudad 
donde  se  práctica  la  justicia.  La  expresión  “sentaron  tronos” 
es  en  el  sentido  de  habitar,  existir  líderes.  Y esos  líderes  son  de 
“justicia”,  “defensa”.  Por  eso  es  signo  de  alegría  ir  hasta  allá. 
La  estructura  del  imaginario  se  activa  aquí  en  la  acción  de 
caminar.  A través  de  esa  acción-imagen  se  llega  hasta  la 
“justicia”. 

Caminar  no  es  una  imagen  arbitraria  sino,  como  fue  discutido, 
algo  intrínsecamente  motivado,  pues  ese  caminar  parece  revelar 
el  deseo  de  “justicia”.  Además  de  expresar  ese  deseo,  está  el 
interés  de  dejar  trasparecer  la  ausencia  de  esta  “justicia”.  Como 
dice  Tánia  Navarro  Swain,  “decir  es  actuar,  y decir  es  crear 
imágenes  en  movimiento;  es  objetivar  representaciones,  es 
esculpir  deseos  que  se  transfieren  infinitamente  de  un 
significante  hacia  otro,  marcados  por  una  ausencia  que  insiste 
en  suprimir”.83  En  el  propio  SI  1 22,6-9  se  continúa  diciendo: 

6 Exijan  paz  para  Jerusalén. 

Tendrán  descanso  los  que  te  aman. 

7 Habrá  paz  en  tu  muralla, 

Descanso  en  tus  palacios. 

83 

Tánia  Navarro  Swain.  “Vocé  disse  Imaginário”,  en  Historia  no  Plural, 
op.  cit.,  p.  60. 
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8 Por  causa  de  mis  hermanos  y mis  amigos,  diré  paz  en  ti. 

9 Por  causa  de  la  casa  de  Yahveh,  nuestro  Elohim, 

buscaré  lo  bueno  para  ti. 

Esta  parte  del  texto  está  en  presente.  Las  características  de  la 
ciudad  parecen  haber  sido  dejadas  de  lado  para  hacer  un  pedido 
a las  personas  en  relación  a ese  lugar.  La  estrofa  abre  con  la 
expresión  “exijan  paz”,  se  refiere  a “tranquilidad”,  “sosiego”. 
De  ese  modo,  esa  falta  de  “paz”  está  en  oposición  con  la 
“justicia  de  la  estrofa  anterior. 

Esa  falta  de  “paz”  es  sentida  por  las  personas,  “tendrán 
descanso  los  que  te  aman”,  en  la  “muralla”,  en  el  sentido  de 
protección  de  la  ciudad.  La  causa,  o mejor,  la  razón  de  que  la 
paz  deba  existir  son  los  “hermanos”  y “amigos”.  Así,  la  identidad 
es  definida.  Son  esas  personas  quienes  necesitan  paz.  Se  trata 
de  los  “hermanos”  y “amigos”,  quienes  conocen  la  alegría  de 
otros  tiempos.  Alegría  causada  por  la  práctica  de  “justicia”. 
Esto  debe  ser  exigido,  pues  antiguamente  existía.  Es  por  eso  que 
es  “bueno”  para  la  peregrina  y el  peregrino.  Con  esas  palabras 
este  texto  retoma  los  dos  salmos  anteriores,  ya  que  está  confir- 
mando la  falta  de  “paz”,  advertida  en  el  Salmo  120,  y también 
la  falta  de  “seguridad”  que  se  anuncia  en  el  Salmo  121. 

Ante  todo,  es  oportuna  la  consideración  de  Gastón  Bachelard 
cuando  señala  que  “la  imagen  da  cuerpo  concreto  a una 
impresión  difícil  de  expresar”.84  Ir  hasta  el  Templo  es  vehículo 
para  explicar  la  falta  de  “justicia”,  que  significa  la  falta  de 
seguridad  en  las  “murallas”  y la  ausencia  de  “tranquilidad”  para 
las  personas  que  aman  a Jerusalén. 


84 

Citado  por  Ana  María  Lisboa  de  Mello.  Poesía  e Imaginario,  op. 
cit.,  p.  75. 
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Ana  María  Lisboa  de  Mello  haya  también  eco  en  mí  cuando 
afirma  que  “el  imaginario  es  el  lugar  de  reconciliación  entre 
angustia  y deseo,  carencia  y su  satisfacción,  sentimiento  de 
finitud  y posibilidad  de  regeneración”.85 

Luego,  esa  memoria  de  caminar,  peregrinar,  es  aprovechada 
en  cada  nuevo  contexto  en  el  cual  son  cantados  y rezados  estos 
salmos.  Esas  peregrinaciones,  entonces,  son  aprovechadas  para 
desvelar  situaciones  injustas.  No  obstante,  ellas  posibilitan 
asimismo  anunciar  utopías  y ansias  de  vida:  “¡ea!  Que  bueno  y 
que  agradable  habitar  hermanos  en  especial  juntos”  (SI  133,1). 
Las  palabras  — “bueno”,  “agradable”,  “juntos” — encierran  la 
idea  de  tranquilidad  y descanso  deseado,  llenando  y creando  la 
posibilidad  de  regeneración,  de  conseguir  la  “justicia”  que  es 
entendida  en  el  salmo  como  sinónimo  de  “tranquilidad”, 
“sosiego”,  “bueno”. 

La  memoria  de  caminar,  peregrinar,  trae  consigo  otras 
memorias.  Y,  específicamente,  nos  hace  pensaren  las  perso- 
nas. La  presencia  de  imágenes  femeninas,  convida  a prestar 
atención  a la  memoria  de  mujeres  que  puedan  estar  formando 
parte  de  los  discursos  que  intentan  revelar  situaciones  de 
opresión  y resistencia  valiéndose  de  memorias  antiguas. 

4.2.3.  Memoria  de  mujeres* 

Al  referirme  a la  memoria  de  mujeres,  quiero  hablar  de  las 
experiencias  e historias  de  mujeres  como  fuente  para  la 


85  Ibid. , p.  2 1 . 

* Al  usar  el  término  “mujer”  soy  concierne  de  que  se  trata  de  un 
término  que  se  refiere  a una  construcción  histórica,  que  no  está  pre- 
determinado por  algo  exterior  a los  sujetos  sociales.  De  todas  maneras, 
trabajaré  con  ese  término  para  intentar  entender  cómo  dentro  de  los 
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reconstrucción  histórica86  de  participación,  de  sufrimiento  del 
liderazgo  de  las  mujeres  en  distintos  momentos  del  Israel 
antiguo,  especialmente  dentro  del  contexto  hacia  el  cual  apuntan 
nuestros  textos  de  estudio.87  Es  importante  prestar  atención  a 
las  representaciones  con  las  cuales  aparecen  las  mujeres  en 
estos  textos.  Y cómo  esas  representaciones  pueden  estar 
haciendo  parte  de  memorias  colectivas.  Intuyo  que  esas 
memorias  permitieron,  a las  mujeres,  encarar  acontecimientos 
muy  diferentes  de  aquellos  que  fundaban  su  memoria  y 
encontrar  su  identidad. 

Considero  que  las  memorias  de  mujeres  no  son  experiencias 
individuales,  ellas  se  articulan  socialmente  con  otras  memorias, 


textos  estudiados  aparecen  participando,  pensadas  y construidas  a 
quienes  llamamos  “mujeres”  (ver:  Mireya  Suárez.  “Deconstru?ao  das 
categorías  ‘mulher’  y ‘negro’”,  en  Série  Antropología  133.  Brasilia: 
UnB,  1992;  Simone  de  Beavoir.  O segundo  sexo.  Rio  de  Janeiro:  Nova 
Fronteira,  1980;  Clarice  Novaes  da  Mota.  “Por  urna  antropología  da 
mulher”,  en  Encontros  com  a civilizando  brasileira.  Rio  de  Janeiro: 
Editora  Civilizagáo  Brasileira,  1980,  pp.  31-48)  (Número  especial  — 
Mulher  Hoje). 

6 Flora  A.  Keshgengian.  “Memory”,  en  Dictionary  of  Feminist 
Theologies.  Letty  M.  Russel  y J.  Shannon  Clarkson  (eds.).  Kentucky: 
Westminster  John  Knox  Press,  1996,  p.  178. 

87 

Se  debe  reconocer  que  esas  memorias  estuvieron  también  amparadas 
por  los  legados  memoriales  de  otras  culturas.  Esas  culturas  tuvieron 
influencias  en  Israel,  en  términos  de  la  participación  y representación 
de  las  mujeres.  Influencias  culturales  de  las  historias  de  mujeres 
egipcias  y de  Mesopotamia  son  iluminadores  en  este  sentido  (ver: 
Christiane  Destroches  Noblecourt.  A mulher  no  tempo  dos  faraós. 
Campiñas:  Papirus,  1994,  420  pp.;  Aristide  Théororidés.  “O  conceito 
de  direito  no  Antigo  Egito”,  en  O legado  do  Egito.  J.  R.  Harris  (org.). 
Rio  de  Janeiro:  Imago,  1 993,  pp.  302-333).  Ver  también  la  restricción  a 
mujeres  extranjeras  en  textos  como  Dt  17,15-17;  IRs  11;  Rut;  Esd  9; 
Ne  13,  etc.  Todo  esto  muestra  la  influencia  que  mujeres  de  otras 
culturas  tuvieron  en  la  cultura  israelita. 
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memorias  de  hombres,  por  ejemplo.  Y esto  me  lleva  a aceptar 
lo  que  plantea  Roger  Chartier,  refiriéndose  a la  historia  cul- 
tural, que  todas  las  relaciones,  hasta  las  que  identificamos  como 
económicas  o sociales,  se  organizan  de  acuerdo  con  lógicas 
que  ponen  en  juego  los  esquemas  de  percepción  y de 
apreciación  de  los  distintos  sujetos  sociales.88 

Las  maneras  como  mujeres  y hombres  aparecen  relacionándose 
a través  de  las  memorias,  pueden  deberse  a la  existencia  de  un 
imaginario  suficientemente  inteligible  y persuasivo  para  que 
encuentren  sentidos  en  él  para  las  relaciones  sociales  de  quienes 
participan,  sea  en  cuanto  mujeres  u hombres. 

Con  todo,  las  imágenes  y relaciones  de  imágenes  que  constituyen 
el  pensamiento  humano  y divino  y que  rigen  dentro  de  los  textos, 
parecen  estar  bajo  el  dominio  de  lo  masculino.  Esto  se  observa 
en  salmos  de  las  tres  partes  que  forman  el  conjunto,  en  el  propio 
lenguaje  androcéntrico  de  los  textos,  así  como  en  la 
representación  de  la  fuerza  creadora  “Yahveh”,  “Señor”, 
“Elohim”,  que  habita  en  los  cielos,  que  hace  cielos  y tierra  (SI 
120,1;  123,2;  124,8;  130,3).  Por  eso,  para  pocos  es  un  secreto 
que  la  Biblia  sea  considerada  uno  de  los  discursos  imaginarios 
instauradores  del  orden  patriarcal. 

Se  debe  reconocer,  pues,  el  poder  del  imaginario  social  en  su 
papel  instaurador  de  paradigmas  y papeles,  creando  normas, 
valores  y verdades,  determinando  las  fronteras  y los  márgenes, 
indicando  los  niveles  de  tolerancia  del  campo  social.  En  ese 
sentido  hay  que  destacar  la  imagen  de  la  mujer  reproductora, 
tan  fuertemente  presente  en  este  conjunto  de  salmos. 


88 

Mary  Del  Priore.  “A  historia  cultural  entre  monstros  e maravillas”, 
en  Historia  no  Plural.  Tánia  Navarro  Swain  (org.).  Brasilia:  Editora 
UnB,  1993,  p.  70. 
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4.2.3.I.  La  imagen  de  la  mujer  reproductora 

La  imagen  principal  con  la  que  son  representadas  las  mujeres 
dentro  de  los  textos  analizados,  es  la  de  reproductora.  Se  hace 
una  mención  a esclava  ( 1 23,2),  si  bien  no  se  la  desarrolla.  En 
este  momento  prestaré  atención  a la  imagen  de  mujer 
“reproductora”  ( 1 28,3.5a),  presentada  como  bendición  para 
toda  la  familia  y,  principalmente,  para  el  hombre: 

3Tu  mujer  como  viñera  fructífera 

en  las  partes  intemas  de  tu  casa. 

Tus  hijos  como  retoños  de  olivas 

alrededor  de  tu  mesa. 

4¡Ea!  Es  que,  así  será  bendecido 

hombre  que  teme  a Yahveh. 

5Te  bendecirá  a ti  Yahveh  a partir  de  Sión. 

En  este  texto,  como  fue  analizado  en  el  capítulo  II,  aunque  se 
hace  referencia  a la  mujer,  ella  no  es  sujeto.  Alguien  hace 
referencia  a ella  y la  compara  con  “viñera  fructífera”  dentro 
del  espacio  de  la  casa.89  En  otros  textos  (Salmo  131  por 
ejemplo),  en  cambio,  las  palabras  parecen  ser  de  la  boca  de 
mujer,  hablando  de  ella  misma.  En  el  análisis  de  este  texto  se 


89 

En  varios  textos  del  Primer  Testamento  hay  señales  de  que  las 
mujeres  eran  consideradas  posesión  de  sus  padres,  hermanos  o 
maridos  y,  cuando  eran  esclavas,  presentadas  como  propiedad  de  la 
doña:  (Gn  16,2;  30,3;  36,6;  2Sm  13).  En  textos  egipcios  (Sexta  Dinastía) 
se  encuentra  igualmente  el  estatus  legal  de  las  mujeres  bajo  tutela  del 
marido  y,  después  de  su  muerte,  bajo  el  de  los  hijos  más  viejos,  o de 
un  tercero  designado  por  el  marido  en  un  testamento.  Sin  que  ello 
signifique  que  las  mujeres  padecían  de  una  incapacidad  legal.  (Aristide 
Théodorides.  “O  conceito  de  directo  no  Antigo  Egito”,  op.  cit.,  pp. 
302-333). 
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mostró  la  correspondencia  entre  expresiones  “como  bebé  sobre 
mí,  su  madre”  y “como  bebé  sobre  mí,  mi  garganta”,  lo  que 
puede  ser  una  prueba  para  aceptar  que  habla  una  mujer.90 

Regresando  al  Salmo  1 28,  se  observa  que  por  el  análisis  hecho 
en  el  capítulo  2,  la  expresión  “viñera  fructífera  en  las  partes 
internas  de  tu  casa”  se  refiere  a árbol  que  da  fruto,  que  no  es 
estéril.  Significa  que  en  el  imaginario  predominante,  la  mujer 
aparece  retraída  del  espacio  fuera  de  la  casa,  “en  las  partes 
internas”,  esto  es  en  el  interior  de  la  casa.  En  términos 
modernos  se  diría  que  esta  mujer  es  limitada  al  espacio 
privado.  Y al  mismo  tiempo  representada  en  funciones  que  se 
conocen  como  femeninas,  en  el  medio  cultural  al  que 
pertenece.91  Además,  en  la  segunda  frase  del  texto,  “tus  hijos 
como  retoños  de  olivas  alrededor  de  tu  mesa”,  se  nota  que  la 
función  de  los  hijos  está  también  definida  en  relación  a la 
casa,  en  este  caso  a la  “mesa”. 

El  texto  continúa  en  el  v.  4 como  resultado  del  v.  3,  “¡ea!  Es 
que,  así  será  bendecido  hombre  que  teme  a Yahveh”.  La 
“bendición”  aparece  como  resultado  de  la  mujer  como  viñera 
fructífera  y los  hijos  como  retoños  de  oliva,  en  el  interior  de  la 
casa  y alrededor  de  la  mesa,  respectivamente. 


90 

Julio  Thebolle  Barrera.  “Salmos  de  mujeres”,  en  Estudios  Bíblicos. 
Madrid:  Facultad  de  Teología  “San  Damasco”,  vol.  57,  1999,  p.  670. 

91 

Michelle  Perrot  en  su  análisis  sobre  los  papeles  sociales  de  las 
mujeres,  critica  los  pensamientos  antifeministas  y los  principios  de 
organización  política  enunciados  por  filósofos  como  Hegel,  quien 
habla  de  la  “vocación  natural”  de  los  sexos.  “El  hombre  tiene  su  vida 
real  en  el  combate  y en  el  trabajo”,  afirma  Hegel.  La  mujer,  por  el 
contrario,  es  hecha  para  la  piedad  y el  interior”.  (Os  exluídos  da  historia 
— operarios,  mulheres  e prisioneiros.  Rio  de  Janeiro:  Paz  y Terra, 
1988,  pp.  177s.). 
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En  SI  1 3 1 ,2  hallamos  igualmente  la  imagen  de  la  mujer  “madre”: 

Sino  que  calmé  e inmovilicé  mi  garganta 

como  bebé  sobre  mí,  su  madre, 
como  bebé  sobre  mí,  mi  garganta. 

La  imagen  de  “madre”  es  presentada  en  relación  de  corres- 
pondencia con  los  términos  “calmar”,  “inmovilizar”  y la 
expresión  “como  bebé  sobre  mí”. 

El  “calmar”  e “inmovilizar  la  garganta”  debe  ser  entendido  en 
relación  con  lo  planteado  en  el  v.  1 donde,  como  se  vio  en  el 
ítem  sobre  lenguaje  hablado,  parecen  ser  denunciadas  prácticas 
de  orgullo  y opresión.  Estar  en  esa  situación  es  como  sentirse 
“bebé”  sobre  el  regazo  de  su  “madre”.  Da  la  idea  de 
tranquilidad.  En  la  tradición  imaginaria  que  construye  esas 
imágenes,  la  “madre”  aparece  directamente  relacionada  con 
bebé  tranquilo. 

Esa  imagen  “bebé”  puede  ser  entendida  como  parte  de  una 
metáfora  que,  por  un  lado,  se  relaciona  con  tranquilidad.92  Por 
otro  lado,  esa  imagen  es  muestra  de  una  actitud  diversa  de 
aquella  que  el  contexto  sugiere.  Entonces,  parece  que  sentirse 
bebé  sobre  la  madre  es  estar  en  control  de  su  propia  vida.93 


92 

Si  es  así,  entonces,  se  puede  recordar  la  relación  de  ese  salmo,  que 
hace  Pieter  Arie  Hendrik  de  Boer,  con  un  canto  sumerio  que  dice  “haz 
eso  tranquilamente  y haz  feliz  a tu  Dios”  (citado  por  Bernard  P. 
Robinson.  “Form  an  Meaning  in  Psalm  131”,  en  Bíblica , vol.  79,  n.  2 
(1998),  p.  187). 

93 

Autores  como  Julio  Trebolle  Barrera  defienden  la  tesis  de  que  el  SI 
131  es  un  salmo  de  mujer  (ver,  “Salmos  de  mujeres”,  p.  671).  Por  las 
informaciones  literarias,  como  se  vio  en  el  capítulo  2,  parece  ser  una 
mujer  la  que  está  hablando.  Y,  dentro  de  la  propuesta  de  lectura  que 
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La  imagen  de  “madre”  reproductora,  además  de  conducimos 
por  el  imaginario  del  poeta,  permite  entrar  en  el  imaginario  de 
una  cultura,  de  una  época.  Esta  imagen  representa  una  poderosa 
fuerza,  y,  con  pocas  excepciones,  la  principal  identidad  que  es 
dada  a la  mujer  en  el  Primer  Testamento.  Se  verifica,  por  ende, 
el  imaginario  como  definidor  de  papeles  sociales:  la  mujer  como 
madre,  esposa,  protectora  y propiedad.  Las  memorias  que 
existen  sobre  mujeres  en  el  Primer  Testamento  están  impreg- 
nadas de  ese  imaginario,  con  el  cual  es  casi  absorbida  y 
normalizada  socialmente. 

La  imagen  de  la  mujer  como  “madre”  o como  “esposa”  puede 
estar  haciendo  parte  de  lo  que  se  conoce  como  presiones 
sociales.  Presiones  sociales  determinantes  de  las  atribuciones 
de  deberes  y derechos  inherentes  a una  supuesta  naturaleza 
de  los  seres,  originando  la  definición  de  los  géneros  y,  como 
consecuencia,  la  división  social  del  trabajo.  Y se  corre  el  riesgo 
de  no  percibir  que  tal  imagen  puede  estar  galvanizando 
pulsaciones  y emociones  colectivas. 

La  palabra,  como  ya  fue  señalado,  siempre  está  cargada  de  un 
contenido  o de  un  sentido  ideológico  o vivenciar.  La  pregunta 
que  queda  es  ¿cuál  sería  el  sentido  ideológico  que  puede  tener 
la  imagen  “madre”  en  nuestros  salmos?  Pues,  como  afirma 
Tánia  Navarro,  la  red  de  sentidos  que  componen  las  imágenes 


estamos  sugiriendo,  esta  información  es  importante.  De  cualquier 
forma,  considero  que  eso  no  significa  que  el  texto  sea  liberador  para 
todos  los  momentos  o para  todas  las  mujeres.  Vale  recordar  que  la 
manera  como  es  presentado  el  salmo  puede  entenderse  como  crítica  a 
otro  tipo  de  actitudes.  Por  ejemplo,  existen  textos  donde  mujeres  son 
criticadas  por  llevar  los  ojos  en  alto  (Is  3,16).  Y esa  crítica  puede  ser 
señal  de  que  la  postura,  esperada  para  las  mujeres  en  el  contexto  de  Is 
3,  era  la  de  ojos  bajos.  Por  eso,  aparece  como  una  exigencia  cultural, 
frente  a los  ojos  altivos  y el  cuello  estirado  de  otras  mujeres. 
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y los  conceptos  vinculados  por  el  discurso  puede  comunicarse 
en  la  diacronía  con  otras  constelaciones  de  nuevos  sentidos, 
adquiridos  en  situaciones  particulares.94 

En  ese  sentido,  “calmar  la  garganta”  estaría  relacionado 
directamente  con  el  contexto  en  el  cual  se  dice  esa  expresión. 
Con  esta  afirmación  no  niego  el  hecho  de  que  las  imágenes  de 
madre  y esposa,  son  imágenes  que  constituyen  el  capital 
pensando  el  presente  en  el  mundo  bíblico,  siendo  el  gran 
denominador  con  que  son  identificadas  las  mujeres. 

Sin  embargo,  en  el  contexto  postexílico,  la  imagen  de  mujer 
madre  puede  estar  en  relación  directa  con  la  mujer  que  sabe 
actuar  con  sabiduría  y tomar  actitudes  inesperadas  por  la 
sociedad.  La  mujer  capaz  de  cuestionar  situaciones  absurdas 
sobre  la  realidad  de  trabajo  sin  sentido.  Y la  mujer  que  está 
dispuesta  a proclamar  su  propio  cuerpo  como  lugar  de  revelación 
divina  para  asegurar  el  futuro  de  la  familia  y de  la  comunidad. 
El  Salmo  1 27  es  un  buen  ejemplo.95 


94 

Tánia  Navarro  Swain.  “Vocé  disse  Imaginário”,  en  Historia  no  Plural, 
op.  cit.,  p.  47. 

95 

Además  del  análisis  del  texto  en  el  capítulo  2,  esa  idea  fue  desarrollada 
más  ampliamente  en  mi  disertación  de  maestría,  ver:  María  Cristina 
Ventura  Campusano.  Urna  constribuigao  ao  conceito  do  trabalho  a 
partir  do  Salmo  127.  Sao  Bernardo  do  Campo,  SP:  UMESP,  1999 
(Disertado  de  maestría).  De  cualquier  forma,  es  significativo  señalar 
también  que  paralelamente  al  Primer  Testamento,  en  textos  extra-bíblicos, 
por  ejemplo  egipcios,  se  encuentra  que  el  hombre  es  representado 
como  un  guerrero,  un  cazador;  la  mujer  representa  la  fecundidad,  la 
madre.  Con  todo,  la  mujer  egipcia  fue  respetada.  Ella  poseía  derechos 
legales  y nada  era  modificado  por  causa  de  su  estatus  en  razón  del 
matrimonio  o de  la  maternidad.  De  acuerdo  con  datos  históricos  y 
arqueológicos,  Egipto  parece  haber  sido,  con  pocas  excepciones  en 
algunos  períodos  de  la  historia,  el  único  país  de  la  antigüedad  donde  la 
mujer  tenía  un  estatus  igual  al  del  hombre  (ver:  Christiane  Desroches 
Noblecourt.  A mulher  no  tempo  dos  faraós,  op.  cit.,  pp.  207s.). 
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Si  eso  es  así,  esta  imagen  de  mujer  madre,  en  situaciones 
particulares  como  la  señalada  anteriormente,  estaría  en  relación 
directa  con  memorias  de  mujeres  como  Rut,  una  mujer 
extranjera,  sin  poder  económico,  siendo  menos  que  una  criada 
(Rt  2,3-7),  viuda  joven,  sin  hijos,  expuesta  al  peligro  (2,9.22). 
Ella,  en  medio  del  peligro,  toma  su  propia  iniciativa  para  explorar 
oportunidades  y mantener  su  identidad  como  “Rut  la  moabita” 
(2,6;  4,5).%  Esta  acción  de  Rut  puede  ser  leída  en  paralelo  con 
SI  1 3 1 ,2.  La  actitud  de  “calmar”  e “inmovilizar”  su  garganta 
puede  ser  entendida  como  una  iniciativa  para  explorar  nuevas 
oportunidades  y mantener  el  control  de  su  vida. 

O,  puede  estar  también  relacionada  con  la  memoria  de  mujeres 
como  Agar,  extranjera,  expulsada  al  desierto  por  las  relaciones 
injustas  de  los  poderes  patriarcales  de  hombres  y mujeres,  con 
la  autorización  divina  (Gn  21,8-14).  Ella,  en  medio  de  la  soledad 
del  desierto,  usa  el  poder  periférico97  que  tiene  para  resistir  y 
establecer  principios  éticos.  Ella  “grita  y llora”  hasta  ser 
socorrida  junto  al  hijo  (2 1 , 1 6- 1 9). 98 

La  memoria  de  esas  mujeres  y el  imaginario  que  de  ellas  aflora 
es  foijador  de  sentido,  de  identidades,  de  otras  imágenes.  Eso, 
en  el  postexilio,  como  se  vio  en  el  capítulo  1 , permite  a mujeres 


96  Ver  más  detalles  de  esta  interpretación  en  Musa  W.  Dube.  “Divining 
Ruth  for  internacional  Relations”,  en  Other  Ways  of  Reading  — African 
Women  and  the  Bible.  Ginebra:  Publicaciones  WCC,  2001,  pp.  179- 
195. 

97 

Rosita  de  Ann  Mathewus.  “Using  Power  from  the  Periphery  — A 
Alternative  Theological  Model  for  Survival  in  Systems”,  en  A 
Troubling  in  my  Soul  — Womanist  Perspectives  on  Evil  & Sujfering. 
New  York:  Orbis  Books,  1996,  pp.  92-106. 

98 

Delores  S.  Williams.  Sisters  in  the  Wildemess  — The  Challenge  of 
Womanist  God  — Talk.  New  York:  Orbis  Books,  1999,  pp.  15-29. 
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ir  más  allá  de  los  papeles  preestablecidos,  sin  que  esté  causando 
ruptura  total  con  la  fuerza  que  soporta  el  imaginario  de  la  mujer 
madre. 

Me  parece  importante  destacar  otra  memoria  relacionada  a 
personajes:  la  memoria  del  Dios  justo.  En  estos  salmos  es  una 
memoria  difícil  de  dejar  de  lado,  pues  me  parece  que  en  tomo 
tal  memoria  está  fundamentado  este  conjunto  de  salmos. 


4.2.4.  Memoria  de  un  Dios  justo 

Un  Dios  justo  es  la  memoria  que  trae  la  representación  central 
que  compone  la  gran  imagen  de  nuestros  salmos,  o mejor,  de 
todo  el  salterio.  Por  eso,  la  pregunta  que  guía  este  momento  es: 
¿de  qué  manera  a través  de  esta  memoria  se  expresan 
experiencias  de  opresión  y resistencia?  Intuyo  que  por  medio 
de  la  memoria  aparece  fuertemente  la  expresión  de  un  sistema 
opresor  que  está  en  oposición  a la  figura  divina  que  siempre 
parece  motivar  la  resistencia. 

Desde  el  primer  salmo  del  conjunto  (Salmo  1 20)  hasta  el  último 
(Salmo  1 34),  las  imágenes  son  ricas  para  recordar  a Yahveh 
como  la  única  fuente  de  bienestar.  Yahveh  es  el  guardián  pro- 
motor de  vida,  pero  una  vida  con  justicia,  “Yahveh  justo  ha 
cortado  el  lazo  de  los  perversos”  (129,4). 

Cuando  se  trata  de  imaginarios  se  debe  afirmar  que  son 
provocadores  de  una  fuerza  continua  en  lo  real  y,  al  mismo 
tiempo,  de  lo  real  a lo  imaginario.  En  el  imaginario  de  este 
conjunto  de  salmos,  Yahveh  es  justo,  único  liberador,  protector, 
que  no  dormita  ni  duerme,  “¡ea!  No  dormita  y no  dormirá  el 
guarda  de  Israel.  Yahveh  el  que  te  cuida,  Yahveh  tu  sombra, 
sobre  tu  mano  derecha”. 
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En  realidad,  esas  frases  representan  las  fuerzas  evocadas  por 
el  imaginario.  A través  de  ellas  se  pasa  a componer  la  polifonía 
de  las  voces  fundadoras  del  discurso  social  en  los  textos 
analizados.  La  memoria  de  Dios  justo,  dice  sobre  la  fe  en  ese 
Dios.  Pero  de  igual  modo  revela  la  situación  de  desprotección 
e inseguridad  vivida  por  quien  piensa  y siente  la  figura  divina 
con  esas  características.  Volveré  sobre  este  asunto  en  el  capítulo 
4,  al  momento  de  reflexionar  acerca  de  las  prácticas  religiosas. 

4,2,5.  Cuestiones  centrales  sobre  memoria 

La  motivación  para  reflexionar  sobre  la  memoria  partió,  por  un 
lado,  de  la  frecuencia  con  que  aparece  la  referencia  al  pasado 
en  el  conjunto  de  salmos.  Por  otro  lado,  descubrir  que  prestar 
atención  a la  memoria,  necesariamente,  lleva  al  mundo  de  lo 
simbólico,  de  las  imágenes,  y mediante  estas  se  entra  en  el 
mundo  de  las  relaciones  sociales. 

Se  verificó,  entonces,  que  las  memorias  sirven  de  instrumento 
para  releer  realidades  de  opresión  y dar  sentido  a la  vida  de  las 
personas  por  medio  de  resistencia  cotidianas.  Por  eso,  se  puede 
afirmar  la  memoria  como  poder  de  mucha  gente.  Poder  de  quien 
sentía  alegría  por  ir  al  Templo  de  Jerusalén,  porque  conocía 
que  allá  había  historia  de  práctica  de  “justicia”  (SI  1 22, 1 -6). 

En  ese  sentido,  no  todas  las  memorias  son  importantes  en  el 
descubrimiento  de  ese  poder.  A la  hora  de  recordar  el  pasado 
se  escogen  memorias  que  ayuden  a la  resistencia  del  tiempo 
real.  Por  ello,  fueron  importantes  memorias  que  recordaran 
experiencias  de  diáspora:  . .fuimos  como  soñadores. . .”  (SI 

126,1b).  Fueron  importantes  memorias  de  mujeres,  surgidas  a 
partir  de  imágenes  comunes  de  reproductoras  o madres,  pero 
que  revelaban  estrategias  diferentes  para  proteger  la  vida  de 
ellas  y del  resto  de  la  familia  (SI  131,2).  Fueron  centrales 
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memorias  que  revelaban  la  imagen  de  un  Dios  justo,  que  además 
de  dar  protección  (SI  1 2 1 ,4-5),  cortaba  el  lazo  de  los  perversos 
(SI  129,4). 

El  estudio  de  la  memoria  se  revela  como  recurso  metodológico. 
Este  recurso  permite  trabajar  con  la  dimensión  subjetiva  de  lo 
vivido,  y asimismo  con  las  telas  de  significación  de  las  vidas  de 
los  sujetos."  El  trabajo  con  la  memoria  posibilita  el  encuentro 
con  la  historia.  En  ese  diálogo  entre  memoria  e historia  es  posible 
captar  la  dinámica  de  las  situaciones  vividas  y sus  significados 
para  las  mujeres  y hombres  de  la  época  postexílica. 

Reflexionar  acerca  de  esas  memorias  y sus  imaginarios  obligó 
a querer  conocer  las  condiciones  de  producción  de  dichos 
discursos,  motivando  a preguntar  sobre  lo  que  he  dicho  y no 
dicho,  pero  igualmente  por  qué,  para  quién,  dónde  y por  quién 
es  dicho.  Estas  preguntas  son  claves  para  el  próximo  capítulo. 


5.  Algunas  palabras  finales  sobre  el  capítulo 

Para  la  elaboración  del  capítulo  partí  del  análisis  de  los  textos, 
en  el  capítulo  2.  Por  medio  de  este  capítulo  2 se  entendieron  los 
salmos  en  su  unidad  particular  y como  conjunto.  La  pregunta 
central  para  este  capítulo  3 fue:  ¿de  qué  manera  a través  de  los 
temas  indicados  en  el  capítulo  2 son  reveladas  la  opresión  y la 
resistencia  en  los  salmos  estudiados?  Con  dicha  pregunta 
procuro  entrar  en  los  detalles  que  el  conjunto  contiene  sobre 
las  formas  diversas  de  expresar  opresión  y resistencia. 

Una  vez  mostrada  la  unidad  de  sentido  que  poseen  los  textos 
en  tomo  de  la  opresión  y la  resistencia,  fue  más  fácil  escoger 

99 

Teresinha  Bernardo.  Memoria  em  bronco  e negro  — Olhares  sobre 
Sao  Paulo.  Sao  Paulo:  Educ/Fapesp/Unesp,  1998,  pp.  1-15. 
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los  que  contenían  información  sobre  los  temas:  cuerpo,  lenguaje 
hablado,  acciones  vitales  y memoria. 

Metodológicamente,  en  primer  lugar,  identifiqué  el  campo 
semántico  que  posibilita  que  se  pueda  hablar  de  uno  u otro 
tema.  En  segundo  lugar,  fueron  escogidas  estrofas  o frases 
donde  aparece  referencia  concreta  al  tema  propuesto.  Fue  una 
exigencia  pensar  y analizar  la  parte  del  texto  escogida  en  relación 
con  el  texto  como  una  unidad.  Y,  especialmente,  fue  necesario 
integrar  los  textos  de  manera  individual,  las  partes  dentro  del 
conjunto  y el  conjunto  en  sí.  En  ese  sentido,  el  capítulo  2 fue 
siempre  la  principal  referencia. 

Descubrí  que  las  formas  variadas  con  que  en  estos  textos 
poéticos  se  construyen  discursos  son  modos  de  hablar  de  un 
tema  en  particular.  Las  formas  como  cada  salmo  está  construido 
y como  trae  el  discurso,  tienen  una  finalidad:  revelar  la  situación 
que  traspasa  este  conjunto  de  salmos  y que  se  expresa  a partir 
de  experiencias  individuales  y colectivas.  Y para  revelar  esas 
situaciones  el  poeta  se  vale  de  instrumentos.  El  primero  a analizar 
fue  el  cuerpo,  el  cual  expresa  múltiples  experiencias  a través 
de  sus  gestos  o movimientos.  El  mismo  produce  formas 
diferentes  de  expresar  experiencias,  vivencias,  él  comunica. 
Esa  comunicación  va  más  allá  de  los  gestos,  también  está 
presente  en  las  palabras  producidas  por  el  propio  cuerpo. 

En  segundo  lugar,  el  lenguaje  hablado  se  reveló  además  como 
una  forma  de  expresar  opresión  y resistencia.  Se  constató  que 
el  lenguaje  hablado  está  presente  en  las  voces  que  más  allá  del 
poeta,  existen  en  los  textos.  Por  tanto,  ser  sensibles  a esas 
voces  es  el  modo  de  identificar  ese  lenguaje  o,  simplemente, 
habla.  Pues  está  relacionado  con  discursos.  El  hecho  de 
“hablar”,  en  estos  salmos,  no  es  una  acción  ingenua.  Se 
relaciona  con  la  dinámica  de  poder.  Por  eso,  puede  asimismo 
ser  usado  para  humillar. 
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En  tercer  lugar,  fue  verificada  la  importancia  de  las  acciones  vitales. 
Las  acciones  vitales  ponen  en  contacto  con  experiencias  de 
opresión,  pero  igualmente  de  resistencia.  Se  trata  de  experiencias 
que  pasan  por  el  cuerpo  en  movimiento.  Ese  movimiento  invita  a 
imaginar  una  realidad  distinta,  a proyectar  la  utopía. 

Se  verificó  también  que  las  memorias  sirven  de  instrumento 
para  releer  realidades  de  opresión  y dar  sentido  a la  vida  de  las 
personas  por  medio  de  resistencias  cotidianas.  Fueron 
importantes  memorias  que  recordaban  experiencias  de  diáspora, 
memorias  de  mujeres,  surgidas  a partir  de  imágenes  comunes 
de  reproductoras  o madres,  pero  que  revelaban  estrategias 
diversas  para  proteger  su  vida  y la  del  resto  de  la  familia.  Así 
también  memorias  que  revelan  la  imagen  del  Dios  justo  que  da 
y,  al  mismo  tiempo,  brinda  protección. 

En  resumen,  este  capítulo  permitió,  con  base  en  el  análisis  hecho 
en  el  capítulo  2,  ir  detrás  de  los  cuerpos,  del  lenguaje  hablado,  de 
la  memoria  y las  acciones  vitales  como  instrumento  de  denuncias 
de  formas  diversas  de  expresar  opresión  y resistencia.  Para  esto, 
fue  importante  mantener  presente  la  unidad  de  cada  salmo  de 
forma  individual,  así  como  la  relación  de  cada  parte  con  el 
conjunto.  Los  descubrimientos  realizados  fueron  fortalecedores 
en  el  avance  del  objeto  que  mueve  esta  investigación.  Mediante 
ellas  pudieron  ser  verificadas  maneras  distintas  de  expresar 
prácticas  de  relaciones.  Prácticas  que  surgen  de  la  interacción 
entre  las  experiencias  de  opresión  de  los  medios  oficiales  y el 
modo  crítico  y creativo  de  construir  la  resistencia. 

Toda  la  reflexión  del  presente  capítulo  me  desafía  a un  próximo 
capítulo,  en  el  cual  estoy  interesada  en  descubrir  las  identidades 
de  los  posibles  grupos  y las  realidades  que  pueden  estar  en  la 
raíz  del  conjunto  de  salmos  estudiado.  Mi  interés  se  centra  en 
conocer  cuáles  serian  los  lugares  institucionales  representantes 
de  esos  grupos. 
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CAPÍTULO  4 


¿Usted  preguntó  quién? 
Cuerpos  que  son  sujetos  revelados 
en  las  prácticas  cotidianas 


En  este  capítulo  retomaré  algunas  ideas  vistas  en  los  capítulos 
anteriores,  con  el  objetivo  de  profundizar  en  las  identidades 
de  los  posibles  grupos.  En  ese  sentido,  las  preguntas  que  guiarán 
esta  parte  son:  ¿de  qué  personas  se  trata  cuando  se  habla  de 
cuerpos.  O mejor,  son  los  cuerpos  de  quién/quiénes?,  ¿a  través 
de  qué  medios  será  posible  llegar  hasta  ellas?  En  definitiva,  lo 
que  me  interesa  es  conocer  las  identidades  de  los  cuerpos  que 
hablan,  caminan,  recuerdan. 

Esto  me  permite  afirmar  que  la  vida  social  está  exactamente 
revelada  a través  de  esos  cuerpos  y de  sus  hablas.  Los  cuerpos 
son  partes.  Las  hablas  son  discursos,  expresiones,  que  quieren 
revelar  situaciones.  Intuyo  que  más  que  de  simples  personas  o 
grupos,  se  trata  de  sujetos.  Céli  Regina  Jardim  Pinto  afirma 
que  el  sujeto  es  elemento  central  en  el  discurso,  pues  es 
simultáneamente  su  anunciador  y su  efecto.1 

Céli  Regina  Jardim  Pinto.  Com  a palabra  o señor  presidente  José  Samey 
— O discurso  do  Plano  Cruzado.  Sao  Paulo:  Hucitec,  1989,  p.  19. 
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Al  pensar  que  se  trata  de  sujetos,  tengo  en  mente  que  los  autores 
de  estos  salmos  son  diferentes.  Así  también,  son  diferentes  los 
momentos  históricos  a los  que  pueden  pertenecer.  Sin  embargo, 
me  interesa  realmente  conocer  cuáles  serían  las  instituciones  o 
grupos  de  donde  esos  sujetos  pueden  haber  nutrido  el  poder  de 
construir  discursos  y en  cuáles  instituciones  o grupos  esos 
discursos  tienen  eco. 

Entiendo  sujeto  como  cuadros  sociales  reales,  aquellos  que 
evocan  y localizan  los  recuerdos.  Maurice  Halbwachs2  asevera 
que  la  memoria  individual  existe,  pero  ella  está  enraizada  dentro 
de  los  cuadros  diversos  que  la  simultaneidad  o la  contingencia 
reaproxima  momentáneamente.  Augusto  Serrano3  dice  que  “no 
hay  un  sujeto  originario,  sin  condicionamientos,  ‘sobre  tempo- 
ral’, cada  sujeto  es  un  centro  de  convergencia  de  las  relaciones 
que  lo  constituyen;  cada  sujeto  es  lo  que  es  por  las  relaciones 
que  lo  cruzan  y lo  conforman”. 

Al  referirme  a sujetos,  prestaré  atención  a su  manifestación 
concreta  a través  de  su  vivencia  de  género  y de  condición 
étnico/racial.  Elsa  Tamez  afirma  que  “el  sujeto  está  cruzado 
por  la  línea  de  corporeidad  viviente,  la  clase,  el  género,  la  raza 
y la  cultura”.4  En  este  sentido,  estoy  interesada  en  conocer: 
¿de  qué  simultaneidad  o contingencia  se  trata  en  los  salmos 
estudiados  y quiénes  son  los  sujetos  que  participan? 


'Maurice  Halbwachs.  A memoria  coletiva.  Sao  Paulo:  Vértice,  Editora 
Revista  dos  Tribunais,  1990,  p.  15. 

Augusto  Serrano.  “El  sujeto  y la  red”,  en  revista  Pasos  (San  José: 
DEI)  No.  85  ( 1 999),  pp.  13-19. 

4 

Elsa  Tamez.  “El  sujeto  viviente  ‘racializado’  y ‘generizado’”,  en  revista 
Pasos  (San  José:  DEI)  No.  88  (2000),  pp.  14-19. 
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Es  en  ese  sentido  que  la  reflexión  hecha  a partir  de  los  temas 
planteados  en  el  capítulo  anterior  y,  específicamente,  a partir 
de  las  memorias,  me  desafían  a conocer  ¿por  qué  es  dicho, 
para  quién,  dónde  y por  quién  es  dicho?  Es  la  memoria  como 
memoria  crítica  la  que  me  motiva  a mirar  de  nuevo  hacia  los 
discursos  y cuerpos  presentes  en  los  textos  y,  a través  de  ellos, 
poder  identificar  sus  identidades. 

Para  la  identificación  de  esos  sujetos,  o mejor,  de  esos  cuadros 
sociales,  no  tengo  otra  fuente  que  los  propios  textos.  En  esos 
discursos  poéticos  construidos,  como  se  vio  en  el  capítulo  ante- 
rior, “ellos”  hablan.  Hablan  sobre  otros  o permanecen  en  silencio. 
Sus  propios  cuerpos  son  los  comunicadores  de  los  sentidos  que 
el  texto  trae.  Es  de  esa  forma  que  estos  sujetos  se  vuelven 
significantes,  en  el  interior  de  la  propia  discursividad  del  texto.5 
Significa  que  es  por  medio  del  análisis  que  los  textos  se  revelaron 
como  unidad  de  sentido,  individuales,  en  las  partes  que 
constituyen  el  conjunto  y en  la  interacción  entre  ellos. 

Entonces,  creo  que  es  mediante  los  discursos  que  las  prácticas 
sociales  se  revelan.  Y a través  de  ellas  se  puede  llegar  hasta  la  iden- 
tificación de  los  cuadros  sociales,  o de  esa  red  de  redes6  en  la  cual 
cada  sujeto  humano  está  constitutivamente  imbricado.  Las  prácticas 
sociales  que  priorizo  son  las  económicas,  políticas  y religiosas. 
Finalmente,  por  medio  de  esas  prácticas  y de  los  sujetos  por 
ellas  revelados,  puedo  de  nuevo  llegar  hasta  las  realidades  o 
situaciones  vividas  por  esos  sujetos.  Las  realidades  fueron 
vividas  a través  de  relaciones  de  opresión  y resistencias  que  se 
entrecruzan  y anuncian  nuevas  relaciones  lejos  de  las  propuestas 
oficiales,  que  es  en  definitiva  el  objeto  de  esta  investigación. 


Céli  Regina  Jardim  Pinto.  Com  a palabra  o señor  presidente  José 
Samey,  op.  cit.,  p.  68. 

6 Augusto  Serrano.  “El  sujeto  y la  red”,  op.  cit.,  p.  16. 
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1.  Prácticas  socio-económicas 

Delante  de  amenazas,  de  peligro,  algo  debe  hacerse.  Conocer 
las  prácticas  socio-económicas  puede  ser  revelador,  no  solo  de 
los  quehaceres,  sino  también  de  los  sujetos  que  estarían  en 
estos  salmos.  Además,  observo  cómo  a través  de  estas  prácticas 
se  trata  la  cuestión  de  la  producción,  del  consumo,  de  la 
distribución  de  los  bienes,  de  la  distribución  del  trabajo. 

Descubro  que  son  varias  las  referencias  que  tienen  que  ver 
con  lo  económico.  A continuación  presento  el  campo  semántico 
que  muestra  la  presencia  de  este  tema  dentro  del  conjunto. 
Recuerdo  que  ese  campo  semántico  formado,  principalmente, 
de  palabras,  expresiones  y frases  claves,  no  puede  ser  analizado 
sin  tomar  en  cuenta  que  esas  palabras  o expresiones  tienen 
sentido  dentro  de  las  frases,  las  estrofas  y los  textos  como  una 
unidad.  Solo  a partir  del  estudio  de  los  textos  (en  el  capítulo  2) 
es  posible  entender  las  citas  de  los  textos  escogidos  para  la 
reflexión  de  esta  parte. 


“salario  fruto  del  vientre” 

shn 

“labrar” 

nbro 

“herencia” 

■rira  ijsni  -sip  isr  kSh  tó? 

“Pues,  no  llenó  la  palma  de  su 

mano  el  que  cosecha,  ni  su 

brazo  gavillando” 

c'zspn  en1? 

“comer  del  pan  de  los  dolores” 

Si  cada  una  de  las  palabras  o expresiones  son  consideradas 
como  imágenes,  ellas  parecen  evocar  el  imaginario  de  la 
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economía  agraria.  La  primera  cuestión  que  llama  mi  atención 
es  el  tema  de  la  nbnj  “herencia”.  Este  es  un  tema  que,  en  el 
Primer  Testamento,  generalmente  está  relacionado  con  la  tierra. 
Los  campesinos  estaban  ligados  a sus  tierras  que  habían 
heredado  de  sus  padres.  El  ideal  era  que  toda  la  familia  tuviese 
su  tierra  y disfrutase  de  ella,  que  cada  familia  viviese  “debajo 
de  su  viñera  y debajo  de  su  higuera”  (Zc  3,10;  Mq  4,4). 

En  la  segunda  parte  del  conjunto  (Salmos  1 23- 1 29)  es  donde 
se  menciona,  de  manera  directa,  las  situaciones  vividas  a nivel 
socio-económico.  Y,  especialmente,  las  novedades  en  términos 
de  presentar  salidas  alternativas  para  hacer  frente  a esas 
situaciones.  El  Salmo  1 27  es  un  buen  ejemplo  de  esto. 

1 Canto  de  las  subidas,  para  Salomón. 

Si  Yahveh  no  construye  la  casa, 

en  vano  fatigan  los  que  la  construyen. 

Si  Yahveh  no  guarda  la  ciudad, 

en  vano  vigila  el  guarda 

2En  vano  para  ustedes 

los  que  temprano  levantan, 

los  que  demoran  sentar, 

los  que  comen  del  pan  de  los  dolores. 

Así,  dará  para  su  amado  sueño. 

3 ¡ Ea! 

Herencia  de  Yahveh  hijos, 

salario  fruto  del  vientre. 

4Como  flechas  en  mano  del  guerrero, 

Así  hijos  de  la  juventud. 

Feliz  el  hombre  fuerte  que  llenó  su  aljaba  de  ellos. 

No  se  avergonzarán  si  hablaren  a enemigos  en  el  portón 
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Como  se  vio  en  el  capítulo  2,  el  v.  3 de  este  salmo  trae  una 
novedad.  La  partícula  n;n“¡ea!”,  marca  esa  novedad.  La  misma 
muestra  un  momento  en  el  cual  el  ideal  social  mudó  o ya  no  es 
cumplido  como  antiguamente.  O mejor,  detrás  de  eso  se  revela 
una  sociedad  en  crisis.  Pues  como  afirma  Franz  Hinkelammert7 
en  su  análisis  sobre  la  globalización,  “las  distorsiones  de  los 
conjuntos  reales  los  experimentamos  como  crisis.  No  son  cri- 
sis del  sistema.  Pero  son  crisis  de  los  conjuntos  sobre  los  cuales 
actúa  el  sistema”.  Si  aplicamos  esa  afirmación  a lo  que  está 
sucediendo  en  el  Salmo  127,  puedo  decir  que  las  personas  que 
cantan  o rezan  este  salmo  están  experimentando  una  fuerte 
crisis. 

Esa  crisis  puede  ser  perfectamente  identificada.  La  primera 
estrofa  — vv.  1 -2 — revela  que  algunas  personas  son  víctimas 
de  bny  “trabajo  fatigoso”  (v.  1).  Ese  tipo  de  trabajo  no  permite 
“sentarse”  y,  peor,  “comen  el  pan  de  los  dolores”  (v.  2).  El 
trabajo,  que  es  fatiga,  es  contrapuesto  a la  reproducción,  “salario 
fruto  del  vientre”  (v.  3).  El  término  ~cá  “salario”,  tiene  el  sentido 
de  recompensa.  Si  el  trabajo  como  tal  no  da  esa  recompensa, 
entonces  con  el  “vientre”,  es  posible.  Las  razones  para  que 
eso  suceda  parecen  ser  fuertes. 

Además,  otra  cuestión  que  sorprende  es  que  se  trata  de  un 
sistema  económico  donde  la  cosecha  no  es  deseada.  Esto 
sorprende  bastante,  pues  en  todo  el  Primer  Testamento, 
cosechar  es  fundamental  para  la  vida.  Es  así  que  por  medio  del 
Salmo  129,  aparece  otro  ejemplo  que  muestra  de  qué  manera 
la  crisis  es  revelada  por  medio  de  propuestas  para  superarla. 


Franz  Hinkelammert.  “La  vuelta  del  sujeto  reprimido  frente  a la 
estrategia  de  globalización”,  en  revista  Pasos  (San  José:  DEI)  No.  87 
(2000),  p.  4. 
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1.1.  Pues  no  llena  las  palmas 
de  las  manos  quien  cosecha 

1 Canto  de  las  subidas. 

Demás  me  han  oprimido  desde  mi  juventud. 

— Dice  Israel — 

2Demás  me  han  oprimido  desde  mi  juventud. 

En  especial  no  me  vencieron. 

3Sobre  mis  espaldas  labraron  labradores. 

Hicieron  prolongar  sus  opresiones. 
4Yahveh  (es)  justo, 

ha  cortado  el  ramo  de  los  perversos. 

5Se  avergonzarán  y serán  retirados  de  espaldas 
todos  los  que  odian  Sión. 
óEstarán  como  hierba  de  los  tejados, 

pues  antes  de  arrancada  secó. 

7Pues,  no  llenó  la  palma  de  su  mano  el  que  cosecha, 
ni  su  brazo  gavillando. 

8Y  no  dijeron  los  que  pasan: 

“la  bendición  de  Yahveh  sobre  ustedes”; 
bendecimos  a ellos  en  nombre  de  Yahveh. 

Después  de  ver  que  en  los  vv.  1 -4  el  poeta  hace  una  denuncia 
sobre  la  situación  que  está  viviendo  hace  tiempo,  una  situación 
realmente  crítica,  sorprenden  los  deseos  de  que  la  cosecha  y el 
gavillar  no  sean  posible  (v.  7): 

7Pues,  no  llenó  la  palma  de  su  mano  el  que  cosecha, 
ni  su  brazo  gavillando 
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Tanto  el  nsp  “cosechar”,  como  el  -raí;  “gavillar”,  son  actividades 
productivas.  Si  estas  dos  actividades  no  son  deseadas,  significa 
que  se  quiere  cambiar  el  sistema  económico.  Las  personas,  en 
su  papel  de  sujeto  y en  su  tarea  de  resistir,  enfrentan  el  sistema 
con  el  deseo  expreso  de  que  la  cosecha  y el  gavillar  no  sean 
posibles.  Y,  si  esto  es  así,  los  dueños  de  esa  cosecha  sufrirán 
los  efectos  de  esa  nueva  situación.  Esos  efectos,  por  lo  que  fue 
explicado  en  el  capítulo  2,  son  dos  maldiciones  (vv.  5-6). 

5Se  avergonzarán  y serán  retirados  de  espaldas 
todos  los  que  odian  Sión. 

óEstarán  como  hierba  de  los  tejados, 

pues  antes  de  arrancada  secó. 

Esas  maldiciones,  como  se  vio  en  el  capítulo  3,  se  expresan 
mediante  imágenes.  En  los  vv.  5-6  las  encontramos  de  la 
siguiente  forma:  “serán  retirados  de  espaldas,  los  que  odian 
Sión”  (v.  5).  La  expresión  “ser  retirados  de  espaldas”  tiene  el 
sentido  de  no  permitir  que  se  aproximen.  Es  una  imagen  de 
derrota,  de  vergüenza.  De  igual  modo,  la  imagen  de  “hierba  de 
los  tejados”  se  trata  de  un  tipo  de  planta8  que  en  varios  textos 
representa  la  transición  humana  (Is  40,6;  SI  37,2;  103,15). 
Entonces,  el  v.  7 culmina  con  la  segunda  maldición  donde  se 
expresa  el  deseo  de  que  no  exista  cosecha. 

De  cualquier  manera,  eso  no  significa  que  no  vaya  a haber 
producción.  Esta  es  igualmente  importante  para  que  las  perso- 
nas tengan  de  que  vivir.  Por  eso,  el  deseo  expresado  en  el  v.  7 
está  en  oposición  con  SI  1 26,5-6  donde  se  dijo: 


8 Es  una  planta  acuática,  común  en  el  paisaje  egipcio,  y que  entró  en 
el  vocabulario  hebreo  (ver:  Ronald  J.  Williams.  “Egito  e Israel”,  en  O 
legado  do  Egito.  J.  R.  Harris  (org.).  Rio  de  Janeiro:  Imago,  1993,  p. 
273). 
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4Devuelve  Yahveh  nuestra  suerte 

Como  lechos  en  Negueb. 

5Los  sembradores  en  lágrimas, 

en  grito  de  júbilo  cosecharán. 

6Ir,  irá  y llorará  el  que  carga  saco  de  semilla, 

Venir,  vendrá  en  grito  de  júbilo  el  que  carga  su  gavilla. 

Cuando  la  “suerte”  fue  pensada  como  algo  real,  como  fue 
explicado  en  el  capítulo  2,  “fuimos  como  soñadores”  (v.  le). 
Los  vv.  4-6  expresan  el  deseo  de  que  Yahveh  devuelva  la 
“suerte”.  Esa  “suerte”,  “fortuna”,  está  relacionada  con  la  tierra 
que  no  se  tiene.  Para  esas  personas  que  no  tienen  donde 
sembrar,  el  deseo  es  otro.  Para  ellas  sí  habrá  cosecha,  contrario 
a SI  129,7. 

En  cuanto  esa  “suerte”  no  sea  una  realidad,  las  alternativas  no 
sobran.  En  SI  1 27,3,  más  que  un  deseo  es  una  propuesta  para 
enfrentar  la  situación,  “herencia  son  los  hijos”.  Es  una  propuesta 
que  surge  en  el  descanso.  Porque  se  está  haciendo  algo  que  no 
da  placer,  el  trabajo,  la  situación  debe  ser  repensada.  Pero  más 
allá  de  las  propuestas  que  son  hechas,  se  descubren  críticas  al 
sistema  en  acción. 

Mientras  no  llega  el  momento  de  la  “suerte”,  la  propuesta  de 
tener  hijos  debe  ayudar  a ver  el  trabajo,  no  como  fatiga,  sino 
desde  otra  dimensión.  El  trabajo  debe  ser  valorado  en  todos  los 
niveles  y principalmente  en  la  familia. 

1.2.  El  trabajo  fuera  y dentro 
de  la  casa  es  la  felicidad 

En  la  misma  línea  del  Salmo  1 27,  se  encuentra  el  Salmo  1 28. 
En  este,  la  mujer  no  solamente  está  representada  en  su  función 
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de  reproductora,  sino  que  aparece  también  una  clara  división 
sexual  del  trabajo  y,  en  consecuencia,  una  delimitación  de  los 
espacios  que  en  lenguaje  actual  pueden  ser  llamados  público  y 
privado.  Veamos  algunos  detalles  del  Salmo  128: 

Tu  mujer  como  viñera  fructífera 

en  las  partes  internas  de  tu  casa. 

Tus  hijos  como  retoños  de  olivas 

alrededor  de  tu  mesa 

La  mujer  es  identificada  con  la  imagen  de  “viñera  fructífera” 
(v.  3a),  y la  misma  está  en  relación  de  correspondencia  con  la 
frase  “tus  hijos  como  retoños  de  olivas  alrededor  de  tu  mesa” 
(v.  3c).  Se  trata  de  imágenes  agrarias  usadas  para  definir  la 
mujer  y los  hijos.  Esas  imágenes  tienen  sentido  de  productividad. 
El  modo  como  son  mencionados  los  hijos  y la  mujer  deja  ver 
que  se  está  hablando  de  familia,9  pues  ambos  se  relacionan 
con  “casa”,  en  el  sentido  de  familia:  los  “hijos  alrededor  de  tu 
mesa”  y la  “mujer  en  las  partes  interiores  de  la  casa”  (v.  3b). 

El  sustantivo  ]sa  que  traduje  por  “viñera”,  posee  un  amplio 
significado  en  el  lenguaje  del  Antiguo  Medio  Oriente.10  En  esta 
ocasión  priorizo  el  sentido  económico,  o mejor,  el  sentido  de 
reproducción. 


9 

Llama  la  atención  el  tipo  de  familia  aquí  presentada.  El  hombre  parece 
ser  el  administrador  de  todos  los  bienes.  La  mujer  y los  hijos  aparecen 
como  parte  de  esos  bienes,  junto  a la  mesa  y la  casa.  Esta  situación 
permite  recordar  el  estatus  de  las  mujeres  en  distintos  momentos  de  la 
historia,  dentro  y fuera  de  Israel  (ver  en  el  capítulo  anterior  sobre 
memoria  de  mujeres). 

' Hentschke.  “Gephen”,  en  Theological  Dictionary  of  the  Oíd 
Testament.  G.  Johannes  Botter  Weck  y Helmer  Ringgren  (eds.). 
Michigan:  William  B.  Eerdmans  Publisching,  1978,  vol.  3,  pp.  53-61. 
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En  el  Primer  Testamento,  “viñera”  está  con  frecuencia  relacionada 
con  la  condición  ideal  de  posesión  de  la  tierra  prometida  y 
prosperidad  de  la  tierra  en  sentido  general  (Zc  3,10;  Miq  4,4). 
Como  símbolo  para  Israel,  esta  imagen  es  usada  para  expresar  la 
prosperidad.  Esa  prosperidad  puede  estar  relacionada  con 
productividad,  con  exceso  de  bienes,  lo  cuales  pueden  igualmente 
llevar  a la  perdición  (Os  1 0, 1 ; Is  5, 1 7).  En  el  texto  que  analizo,  la 
comparación  es  “mujer  como  viñera  fructífera”,  dada  como 
promesa  de  bendición  para  el  hombre  y para  toda  la  familia. 

El  término  rvr  el  cual  traduje  como  “oliva”,  en  el  sentido  de 
“árbol”  productor  de  aceitunas,  es  una  imagen  que,  en  el  Primer 
Testamento,  aparece  a menudo  relacionada  con  vida  y bendición, 
con  tierra  próspera,  productiva,  (Gn  8, 1 1 ; Ne  9, 25). 1 1 Lo  que 
significa  que  una  familia  próspera  y bendecida  es  aquella  donde 
la  mujer  es  “viñera  fructífera”  y los  hijos  “retoños  de  oliva”. 

El  árbol  de  oliva  no  necesariamente  necesita  gran  cantidad  de 
agua  para  crecer,  por  eso  es  bueno  para  el  clima  seco  de 
Palestina.  Este  árbol  crece  con  lentitud  y alcanza  una  edad  de 
varias  centenas  de  años.  Se  puede  afirmar  que  fue  el  producto 
símbolo  de  la  tierra  de  Judá.  Si  los  hijos  son  comparados  con  la 
oliva,  ellos  van  a crecer  lentamente  y van  a durar  muchos  años. 
Se  puede  suponer,  entonces,  que  la  familia  además  de 
reproducirse  va  a ser  duradera. 

Este  salmo  enfatiza  la  necesidad  de  una  familia  además  de 
numerosa,  estable.  El  producto  de  ella,  en  este  caso  los  hijos, 
no  será  para  comercializar,  pues  ellos  crecerán  lentamente  y 
permanecerán  por  muchos  años  en  la  familia.  En  ese  mismo 
sentido  se  entiende  el  llamado  para  el  hombre,  “trabajo  de  tus 
manos.  Es  que,  comerás  tu  felicidad  y bien  para  ti”. 

" Ahlstron.  “Zayit”,  en  Theological  Dictionary  of  t he  Oíd  Testament, 
op.  cit.,  vol.  4,  pp.  58-62. 
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En  Judá,  el  producto  conocido  para  comercio  era  la  oliva,  tanto 
para  los  griegos  como  otras  áreas.12  En  el  salmo  analizado  se 
substituye  ese  producto  por  el  ser  humano,  pero  un  ser  humano 
visto  no  para  ninguna  posibilidad  de  comercialización.  En  ese 
sentido,  propongo  pensar  el  Salmo  128  como  una  crítica  al 
sistema  económico  vigente.13 

Dentro  de  la  realidad  del  postexilio,  y desde  el  punto  de  vista  de 
la  sabiduría  popular,  distintas  formas  de  denuncia  se  presentan 
como  recursos  que  hacen  frente  al  sistema  económico  que  está 
negando,  a algunas  personas,  la  posibilidad  de  ser  sujeto.  Es 
por  eso  importante  recordar  que  la  reconstrucción  del  muro  de 
la  ciudad  de  Jerusalén,  principal  tarea  de  Nehemías,  implicó 
injusticia  económica  para  una  parte  de  la  población  e incrementó 
la  separación  entre  ricos  y pobres.  Esa  situación  creó  una 
barrera  física  entre  las  elites  urbanas  y los  habitantes  de  la 
zona  rural  de  Judá.14 

En  el  capítulo  1 se  vio  el  proceso  de  empobrecimiento  de  las 
personas  que  quedaron  en  Judá.  Ellas  perdieron  sus  tierras  por 
causa  de  los  que  regresaron  del  exilio.  Con  la  llegada  de  los 
griegos  el  comercio  se  intensificó  de  tal  manera,  que  cuando 
no  era  tiempo  de  oliva15 , o no  se  tenía  tierra  para  producir, 
hasta  hijos  e hijas  eran  vendidos  como  esclavas: 


John  L.  Berquist.  Judaism  in  Persia's  Shadow  — A Social  and 
Historical  Approach.  Minneapolis:  Fortress  Press,  1995,  p.  109. 

Gerson  Luis  Flor,  por  su  parte,  entiende  que  el  Salmo  128  es  una 
crítica  sapiencial  a la  monarquía,  especialmente  al  proyecto  salomónico 
caracterizado  por  muchas  mujeres,  vivir  del  trabajo  ajeno,  etc.  (para 
profundizar  ver:  “Salmo  1 28  — Monogamia  como  elemento  de  la  crítica 
sapiencial  a la  monarquía”,  en  Estudos  Bíblicos  (Petrópolis:  Vozes), 
Vol.66  (2000),  pp.  41-47). 

14 

John  L.  Berquist.  Judaism  in  Persia’s  Shadow,  op.  cit.,  pp.  113-119. 

' Ibid.,  p.  109. 
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Hubo  en  aquel  tiempo  una  gran  protesta  de  parte  del 
pueblo  y de  sus  mujeres  contra  sus  compatriotas  judíos, 
pues  algunos  decían  que  tenían  muchos  hijos  e hijas  y 
necesitaban  conseguir  trigo  para  no  morirse  de  hambre; 
otros  decían  que  debido  a la  falta  de  alimentos  habían 
tenido  que  hipotecar  sus  terrenos,  viñedos  y casas,  y 
otros  decían  que  habían  tenido  que  pedir  dinero  prestado 
para  pagar  los  impuestos  al  rey,  dando  en  garantía  sus 
terrenos  y viñedos.  Decían  además:  “tanto  nuestros 
compatriotas  como  nosotros  somos  de  la  misma  raza, 
nuestros  hijos  no  se  diferencian  en  nada  de  los  de  ellos. 

Sin  embargo,  nosotros  tenemos  que  someter  a nuestros 
hijos  e hijas  a la  esclavitud.  De  hecho,  algunas  de  nuestras 
hijas  son  ya  esclavas,  y no  podemos  hacer  nada  por 
evitarlo,  porque  nuestros  terrenos  y viñedos  ya 
pertenecen  a otros”  (Ne  5,1-5). 

Delante  de  esa  realidad  se  puede  decir  que  la  mujer  y el  hombre, 
representados  en  Nehemías,  aparecen  quejándose,  pueden  ser 
llamados  sujetos  reprimidos.16  Porque  si  las  propuestas  vienen 
de  los  círculos  de  sabios,  donde  también  las  mujeres  participan, 
entonces,  se  trata  de  personas  que  enfrentan  las  propuestas 
del  sistema.  La  reacción  de  estas  personas,  sujetos,  puede 
compararse  a lo  que  Franz  Hinkelammert  expresa  como  “el 
ser  humano  en  tanto  sujeto  de  la  racionalidad  enfrenta  la 
irracionalidad  de  lo  racionalizado”.17 

El  ideal  social  de  tener  la  tierra  como  nbm  “herencia”,  había 
cambiado  por  causa  de  las  nuevas  políticas  económicas 
impuestas  por  el  imperio  persa  y la  aproximación  de  los  griegos. 
Entonces,  en  los  salmos  1 27  y 1 28  se  percibe  el  reconocimiento 


6 Término  usado  por  Franz  Hinkelammert.  “La  vuelta  del  sujeto 
reprimido  frente  a la  estrategia  de  globalización”,  op.  cit.,  pp.  4-6. 

Ibid.,  p.  5. 
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del  trabajo  reproductivo  como  elemento  de  gestación  política  y 
de  procedimiento.  La  “herencia”  continúa  siendo  una  cuestión 
económica,  ya  que  es  identificada  directamente  como  “salario”, 
no  obstante  el  objeto  es  otro,  en  ese  momento  son  “hijos/hijas” 
y ya  no  la  tierra. 

Frente  a un  sistema  de  explotación  que  fatiga,  que  no  deja 
descanso,  la  propuesta  de  tener  hijos  se  puede  entender  como 
limitada.  Aunque  dentro  del  pensamiento  del  mundo  en  cuestión, 
la  propuesta  pueda  ser  entendida  como  práctica  y futurista. 
Una  propuesta  para  conseguir  revertir  la  situación  que  ahora 
se  vive.  Es  una  propuesta  que  viene  de  costumbres  antiguas,18 
pero  es  hecha  en  un  momento  en  el  cual  la  vida  de  algunas 
personas  parece  está  amenazada.  Y,  principalmente,  también 
son  amenazadas  instituciones  como  la  familia  postexílica,  la 
cual  es  parte  de  la  identidad  del  pueblo  de  Israel. 

La  propuesta  de  que  la  felicidad  debe  venir  del  trabajo  dentro  y 
fuera  de  casa,  la  entiendo  como  una  propuesta  amplia.  Es  una 
propuesta  que  no  quiere  dejar  de  lado  ningún  espacio  donde  el 
trabajo  sea  practicado.  En  ese  sentido  cabe  entenderla  como 
crítica  a un  sistema  de  trabajo  que  no  valora  trabajo  alguno  y, 
mucho  menos,  al  ser  humano.  Por  eso,  es  necesario  repensar 
el  sistema  de  ese  momento  y hacer  propuestas  que  reconozcan 
la  importancia  tanto  de  la  producción,  como  de  la  reproducción. 
¿Cómo  será  esa  propuesta? 

1.3.  Producción  y reproducción  no  andan  separadas 

En  primer  lugar,  observo  que  la  manera  de  hablar  del  trabajo, 
dentro  de  los  salmos  estudiados,  es  diferente.  Por  un  lado,  existe 

1 8 

El  tener  hijos,  más  que  una  preocupación  es  entendida  como  gracia 
divina  para  las  mujeres  israelitas.  Esto  se  puede  constatar  en  textos 
como  Dt  25,9;  28,4;  Rut  4, 1 1 ; Gn  16,2;  30,3. 
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la  vacuidad  del  trabajo.  Trabajo  que  no  genera  vida,  que  es 
provocador  de  muerte,  de  “pan  de  los  dolores”,  de  fatiga  ( 1 27, 1 ; 
132,1);  en  SI  129,3  se  denuncia  el  grado  de  opresión  de 
trabajadores;  en  SI  1 23, 1 -2  se  muestra  la  espera  al  estilo  de  los 
esclavos  y de  las  esclavas  para  ser  favorecidos. 

Por  otro  lado,  se  valora  el  “trabajo  de  tus  manos”  (128,2).  Con 
esto,  lo  que  aparece  enjuego  no  es  la  desvalorización  del  trabajo 
como  acción  generadora  de  vida,  cuanto  la  crítica  a un  tipo  de 
trabajo  que  mata.  En  ese  sentido,  nos  colocamos  dentro  de  la 
contradicción  fundamental  en  la  tradición  bíblica,  vida  x 
muerte.19 

En  segundo  lugar,  en  los  salmos  1 27  y 1 28  los  temas  producción 
y reproducción  son  centrales.  Aun  así,  son  enfocados  de  formas 
distintas.  En  SI  127,3  estos  temas  aparecen  contrapuestos: 

3¡Ea! 

Herencia  de  Yahveh  hijos, 

salario  fruto  del  vientre 

Mientras  que  en  SI  128,3,  reproducción  y producción  están  en 
relación  de  correspondencia: 

3Tu  mujer  como  viñera  fructífera 

en  las  partes  intemas  de  tu  casa. 

Tus  hijos  como  retoños  de  olivas 

alrededor  de  tu  mesa 

En  ambos  salmos  la  reproducción  aparece  como  algo  deseado, 
como  urgente  y necesaria.  No  son  las  propias  mujeres,  como 

19  , 

Jung  Mo  Sung.  Desejo,  mercado  e religiáo.  Petrópolis:  Editora 
Vozes,  1998  (2a.  ed.),  p.  19. 
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ya  se  vio  en  los  capítulos  anteriores,  quienes  escogen  esa  situación. 
La  propuesta  de  reproducción,  a pesar  de  todo,  hay  que  enten- 
derla dentro  de  las  exigencias  sociales  para  las  mujeres  de  la 
época  bíblica. 

Producción  de  bienes  y reproducción  de  seres  humanos  existen 
en  toda  formación  social.  Estas  dos  realidades  se  interre- 
lacionan, aunque  siempre  sean  diferentes.  Es  difícil  pensaren 
una  sin  la  otra.  Naturalmente,  se  debería  esperar  que  la  primera 
fuese  sometida  a la  segunda,  como  el  medio  al  fin.  En  tal  sentido 
los  seres  humanos  producirían  bienes  para  subsistir  y 
perpetuarse,  y siendo  así  la  producción  estaría  organizada  en 
función  de  la  reproducción.  Pero,  por  el  contrario,  históricamente 
lo  que  se  tiene  es  que  las  modalidades  de  la  producción 
determinan  las  modalidades  de  la  reproducción.20 

La  preocupación  por  la  reproducción  que  algunos  de  los  salmos 
estudiados  presentan,  puede  ser  evaluada  como  crítica  a un  sistema 
económico  más  preocupado  por  la  producción  que  por  las  perso- 
nas. Esto  explica  que  se  trata  de  un  sistema  que  explota  y oprime. 
Pese  a todo,  me  interesa  resaltar  que  la  manera  más  eficaz  de  las 
mujeres  ser  visibles  en  estos  textos  es  la  reproducción. 

En  cualquier  sociedad  existe  una  división  del  trabajo  donde  los 
papeles  son  asumidos  por  los  diferentes  miembros  del  grupo. 


Andrée  Kartchevsky  Bulport  intenta  explicar  esta  relación  diciendo 
que  es  algo  propio  del  sistema  patriarcal.  Según  este  autor,  este  sistema 
se  articula  con  el  desarrollo  de  sociedades  de  clases  y con  la 
producción  organizada  de  excedente.  Para  Kartchevsky,  “el 
surgimiento  y el  desarrollo  de  un  modo  de  producción  que  transforma 
el  propio  ser  humano  en  una  mercancía  apenas  confirma  la 
subordinación  de  la  reproducción  a la  producción,  hecho  anterior  al 
capitalismo  y capaz  de  sobrevivir  a él”  (“Trabalho  femenino,  trabalho 
das  mulheres  — forjas  em  jogo  ñas  abordagens  dos  especialistas”, 
en  O sexo  do  trabalho.  Rio  de  Janeiro:  Paz  e Terra,  1986,  p.  25). 
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La  característica  de  esa  división  varía  de  una  sociedad  a otra  y 
es  hecha  siguiendo  el  modelo  de  sexo-género.  Este  modelo  hace 
que  a las  mujeres  y a los  hombres  les  sean  señaladas  funciones 
específicas.  Hay  sociedades  en  las  que  la  participación  de  mujeres 
y hombres  en  el  trabajo  es  unilateral;  en  otras,  puede  tratarse  de 
un  equilibrio  del  trabajo,  como  es  el  caso  del  Israel  premonárquico. 

Según  Carol  Meyers,21  tres  actividades  representan  la 
distribución  de  la  energía  de  los  miembros  para  el  desarrollo  y 
la  subsistencia  del  grupo  social:  protección,  producción  y 
reproducción.  La  protección,  muchas  veces  relacionada  con 
las  guerras,  es  generalmente  una  función  de  los  hombres. 

En  sociedades  como  la  de  Canaán,  en  los  diversos  momentos 
históricos  de  formación  social,  en  la  medida  que  las  mujeres 
participaron  más  de  la  producción,  como  forma  de  exigencias 
económicas,  el  número  de  niños/as  parece  haber  sido  menor. 
Los  relatos  bíblicos,  en  cambio,  muestran  como  la  sexualidad 
fue  enfocada  hacia  la  reproducción.  Por  eso,  es  fácil  entender 
que  la  disminución  o ausencia  de  fertilidad  no  fue  una  práctica 
bien  vista  en  el  antiguo  Israel. 

En  el  Israel  premonárquico  la  familia  tuvo  un  papel  relevante 
como  unidad  de  producción.  La  familia  fue  la  base  para  la 
producción,  y también  fue  espacio  de  autoridad.  En  la  época 
de  la  monarquía,  esta  característica  no  es  destacada.  Es  en  el 
período  del  postexilio  cuando  resurgió  la  familia  como  unidad 
socio-económica  y política  importante. 

En  esa  antigua,  pero  nueva  realidad,  la  mujer  desempeña  un 
papel  fundamental.  Si  ella  no  tuviera  más  hijos,  entonces,  para 


' Carol  Meyers.  “Papéis  de  género  e Génesis  3,16  revisitado”,  en  Génesis 
a partir  de  urna  leitura  de  género.  Sao  Paulo:  Paulinas,  2000,  p.  136. 
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un  crítico  de  ello,  la  familia  corre  el  riesgo  de  debilitarse 
económicamente.  Tener  hijos  tiene,  en  ese  momento,  tanto  valor 
económico  como  la  producción  de  bienes,  pues  los  hijos  son  un 
bien.  Ellos  significan  bendición,  además  de  seguridad. 

La  preocupación  por  la  familia  pasa  por  la  protección  de  los 
bienes  y de  igual  modo  del  grupo  que  está  siendo  explotado. 
Cuantos  más  niños  - jóvenes,  más  fuerte  el  grupo.  No  será 
vergonzoso  ‘ ‘hablar  en  el  portón  de  la  ciudad  ( 1 27,5),  y el  resultado 
del  trabajo  de  las  manos  será  para  “tu  felicidad”  ( 1 28,2-3).22 

La  durabilidad  de  la  familia  es  evaluada  no  solamente  por  la 
cuestión  de  la  seguridad,  como  veremos  en  el  próximo  ítem, 
sino  también  por  el  deseo  de  comer,  de  que  el  pan  esté  en  la 
mesa.  Esa  propuesta  de  durabilidad  pasa  por  distintos  niveles 
de  la  sociedad. 


1.4.  Con  comida,  pan  y nuevos  vestidos: 
el  grito  será  de  júbilo 

La  crítica,  además  de  al  sistema  económico,  parece  ser 
asimismo  al  religioso,  pues  la  bendición  que  hace  falta  es  la  de 
pan.  Se  trata  de  un  sistema,  como  ya  fue  señalado,  donde  el 
ser  humano  no  es  prioridad. 

Los  bienes  producidos  no  son  para  la  perpetuación  o subsistencia 
de  las  personas  que  hacen  la  denuncia.  Las  propias  personas 


En  ese  particular  se  puede  aceptar  la  tesis  de  Gerson  Luis  Flor,  cuando 
lee  el  Salmo  128  como  una  crítica  a la  monarquía,  en  el  sentido  de 
enfatizar  la  importancia  de  la  no  apropiación  del  trabajo  ajeno:  “lo 
importante  en  la  promesa  es  el  detalle;  ‘del  fruto  del  trabajo  de  tus 
manos  que  Yahveh  garantizará  tu  alimento,  bien  y felicidad'” 
(Monogamia  como  elemento  de  la  crítica  sapiencial  a la  monarquía”,  en 
Estudios  Bíblicos  (Sao  Leopoldo:  Sinodal)  Vol.  66  (2000),  pp.  41-48. 
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se  están  convirtiendo  en  mercancía.  Estas  personas,  en  su  papel 
de  sujeto  y en  su  tarea  de  resistir,  enfrentan  el  sistema  con  el 
deseo  de  que  no  consiga  cosechar. 

Ese  es  el  deseo  de  quienes  no  son  los  dueños  de  la  cosecha. 
Entiendo  que  son  personas  trabajadoras,  que  conocen  las  prácticas 
de  sembrar  y cosechar.  Con  todo,  ellas  no  disfrutan  de  los 
beneficios  de  sembrar.  Se  puede  entonces  afirmar  que  ese  deseo 
es  una  maldición  para  quienes  controlan  la  agricultura,  los  que  se 
aprovechan  de  las  cosechas.  Es  el  deseo  de  quien  espera  gritar 
de  júbilo  porque  habrá  comida  y pan  (SI  1 32, 1 5- 1 6): 

15Bendeciré  su  comida 

sus  pobres  saciaré  con  pan 
16Y  vestiré  sus  sacerdotes  con  liberación 
y sus  fieles  gritarán  de  júbilo. 

A través  del  texto  citado  descubro  que  el  sistema  religioso 
vigente  está  también  envuelto  con  el  sistema  económico  que 
está  dejando  a las  personas  sin  pan.  Por  eso,  junto  con  el  pan 
los  sacerdotes  se  deben  vestir  de  liberación.  En  la  frase  “y 
vestiré  sus  sacerdotes  con  liberación”,  el  término  vzb  “vestir”, 
tiene  el  sentido  de  usar  ropa  o joyas  y en  el  texto  anterior  parece 
estar  asociado  a la  identidad,  a la  identidad  de  los  sacerdotes. 
La  expresión  “vestiré  con  liberación”  dice  sobre  la 
característica  de  esa  nueva  identidad.  Se  trata  de  una  manera 
nueva  de  presentarse,  así  como  también  de  actuar  con  justicia. 
Como  se  vio  en  el  capítulo  2,  SI  1 32, 1 6 está  en  paralelo  con 
“tus  sacerdotes  vestirán  lo  justo,  y tus  fieles  gritarán  de  júbilo” 
(132,9). 

Todo  esto  puede  ser  entendido  como  una  metáfora  para  decir 
que  los  sacerdotes  no  están  actuando  como  deberían.  Es  una 
forma  de  desvelar  las  prácticas  no  liberadoras,  no  justas.  Estas 
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prácticas,  por  el  contexto  que  se  está  analizando,  pueden  ser 
consideradas  opresivas,  esclavistas. 

Además,  el  sistema  económico  tiene  que  ver  con  relaciones  no 
solo  de  género  y clase,  como  acabo  de  señalar,  sino  igualmente 
con  relaciones  étnicos/raciales.  Y las  tres  cuestiones  deben  ser 
tomadas  en  cuenta  para  no  pensar  en  un  sistema  como  si 
estuviese  aislado. 

1.5.  Lo  económico  influenciando 

las  relaciones  étnicas 

Junto  con  el  aumento  de  los  problemas  económicos,  se  debe 
mencionar  de  igual  modo  el  aumento  de  la  pluralidad  racial  y 
étnica.  Judá  experimentó  una  considerable  mezcla  con  la 
influencia  de  la  cultura  griega  por  las  relaciones  comerciales,  y 
de  la  persa  por  la  cuestión  política.  Esto  significa,  pues,  que  los 
intercambios  comerciales  y el  dominio  político  tienen,  entre 
otras,  consecuencias  culturales,  sociales,  religiosas,  etc. 

Pero  se  sabe  además  que  durante  ese  periodo,  en  las 
comunidades  judías  en  Elefantina  y,  muy  probablemente  en  Judá, 
las  mujeres  podían  salir  de  la  esclavitud  para  una  posición  en  el 
templo.  Podían  divorciarse  de  sus  maridos,  mantener 
propiedades,  comprar  y vender.23  Está  documentado  que  la 
mujer  egipcia  casada  gozaba  de  una  personalidad  legal 
independiente,  tanto  del  marido  como  del  padre. 


Támara  C.  Eskenazi.  “Out  from  the  Shadows  — Biblical  Women  in 
the  Postexilic  Era”,  en  Journal  for  the  Study  of  the  Oíd  Testment , vol. 
54.  London:  Sheffield  Press,  1992,  pp.  31-35. 
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Más  todavía,  había  igualdad  para  poseer  propiedad  entre  marido 
y mujer  a los  ojos  de  la  ley.24  Si  esto  es  así,  la  forma  tradicional 
de  división  social  del  trabajo  y de  pertenencia  de  los  bienes 
estaba  cambiando. 

Conocemos,  por  medio  de  Esdras  y Nehemías,  la  preocupación 
que  existía  en  la  época  por  los  matrimonios  con  extranjeras. 
Tal  preocupación,  además  de  ser  una  cuestión  de  protección 
de  la  identidad  étnica,  era  también  económica.  En  Esdras,  de 
manera  muy  especial,  se  descubre  la  preocupación  por  la 
herencia  (Esd  10, 16-44).25  En  el  libro  de  Rut,  por  ejemplo,  escrito 
alrededor  del  450,  aparece  la  dura  situación  de  las  personas 
campesinas  y,  principalmente,  la  de  las  campesinas  y 
extranjeras,  sometidas  a las  costumbres  judías  de  tener  que  ser 
madres  para  poder  sobrevivir  en  esa  sociedad.26 

En  el  conjunto  de  los  salmos  no  aparece  directamente  el  tema 
de  mujeres  extranjeras,  como  en  Esdras  y Nehemías.  Con  todo, 
vale  recordar  que  en  SI  1 20,5  aparece  la  memoria  que  expresa 
el  conflicto  con  el  ger,  “extranjero”. 


24 

Aristide  Théodoridés.  “O  conceito  de  directo  no  Antigo  Egito”,  en 
O legado  do  Egito,  op.  cit.,  pp.  303-314. 

25  John  L.  Berquist.  Judaism  in  Persa’s  Shadow,  op.  cit.,  pp.  117-119. 

26 

Según  explica  Phyllis  Bird,  tanto  la  mujer  estéril  como  la  que  podía 
tener  hijos,  vivieron  el  mismo  futuro  limitado,  aunque  la  mujer  estéril 
haya  sufrido  inmediata  privación  social  y psicológica  por  no  poder  ser 
madre.  Factores  socio-económicos  tuvieron  un  papel  importante  en  las 
actitudes  de  Israel  ante  los  niños  y la  maternidad.  La  pérdida  o amenaza 
de  pérdida  de  un  único  niño,  especialmente,  cuando  la  mujer  era  viuda, 
puede  haber  sido  una  ocasión  de  pánico  para  la  vida  de  la  madre,  pues 
su  bienestar  depende  de  la  vida  de  su  hijo  (2Sm  14,2-17);  (2Rs  4,18-25). 
( Missing  Persons  and  Mistaken  Identities  — Women  and  Gender  in 
Ancient  Israel.  Minneapolis:  Fortress  Press,  1997,  p.  35). 
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5 ¡Ay  por  mí! 

Es  que  moré  como  extranjero  en  Mesec, 
habité  con  tiendas  de  Quedar. 

6Demás  habitó  para  ella  mi  garganta 

con  el  que  odia  paz. 

El  término  ger,  “extranjero”,  en  120,5  hace  referencia  a quien 
tuvo  que  salir  de  su  país  por  dificultades  políticas  o económicas 
para  habitar  en  otra  tierra  temporalmente.  Se  sabe  que  durante 
el  período  postexílico,  dentro  de  la  propia  Judá  hubo  grandes 
dificultades  políticas  y económicas  para  las  personas  que  fueron 
expropiadas  de  sus  tierras. 

Luego,  se  puede  pensar  que  el  ser  “extranjero”  es  usado,  en 
ese  salmo,  para  expresar  el  tipo  de  relaciones  sociales  que 
derivan  del  hecho  de  pertenecer  a grupos  étnicos  diferentes. 
Aquí,  las  diferencias  son  marcadas  del  siguiente  modo:  mientras 
los  habitantes  de  Quedar  y Mesec  son  recordados  como  “los 
que  odian  paz”,  el  grupo  que  canta  el  salmo  se  define  como 
optando  por  la  “paz”. 

El  análisis,  tanto  literario  como  histórico,  realizado  en  el  capítulo 
2 del  Salmo  1 20,  no  permite  afirmar  si  se  trata  de  experiencias 
actuales  de  exilio,  o mejor,  de  situaciones  actuales  de  opresión 
en  la  propia  tierra.  Esas  situaciones  actuales  producen  en  las 
personas  sentimientos  de  ser  “extranjeras”.  Los  guerím,  de 
acuerdo  con  Ronald  de  Vaux,  eran  menos  favorecidos.  Eran 
forzados  a arrendar  sus  servicios,  pobres  y asimilados  a los 
indigentes.27 


27  _ 

Ronald  de  Vaux.  Instituigoes  de  Israel  no  Antigo  Testamento.  Sao 
Paulo:  Editora  Teológica,  2003,  pp.  98-100. 
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Generalmente  los  guerím  eran  forzados  a arrendar  sus  servicios 
como  en  Dt  24, 14.  A estas  personas  se  debía  permitir  recoger 
los  frutos  caídos,  rebuscar  las  viñas,  Rt  2;  Dt  24,19-21;  Zc 
7,10.  En  SI  120,5,  como  se  vio  en  el  capítulo  3,  esas  personas 
parecen  estar  viviendo  bajo  presión  y amenaza.  O sea,  ellas  no 
están  “habitando”  de  forma  tranquila,  sino  que  están  junto  con 
quien  odia  la  “paz”.  Puede  tratarse  de  familias  como  las  que 
van  a quejarse  a Nehemías,  donde  las  mujeres  quizá  eran 
extranjeras,  sin  que  el  texto  presente  detalles  (Ne  5).  Pues  los 
textos  con  frecuencia  son  etnocéntricos,  donde  lo  diferente  o 
es  ignorado,  o es  visto  con  base  en  preconceptos.  Sin  embargo, 
el  imperio  persa,  como  se  indicó  en  el  capítulo  1 , se  caracterizó 
por  la  presencia  de  numerosas  personas  e identidades  étnicas, 
y también  por  la  erupción  de  revueltas  en  diversas  partes  del 
imperio.28 

1.6.  El  reflejo  de  la  esclavitud  como  parte 
del  sistema  económico 

Para  profundizar  las  cuestiones  socioeconómicas  no  deben 
quedar  atrás  otras  informaciones  que  los  salmos  estudiados 
traen.  Se  trata  de  la  esclavitud.  Para  eso  es  bueno  recordar  la 
imagen  que  aparece  en  SI  123,2: 

2¡Ea! 

Como  los  ojos  de  los  esclavos  hacia  mano  de  sus  dueños, 
como  los  ojos  de  esclavas  hacia  mano  de  su  dueña, 

Así  nuestros  ojos  hacia  Yahveh,  nuestro  Elohim, 
hasta  que  nos  favorezca. 

28 

El  proyecto  de  Esdras-Nehemías  contó  con  distintos  grupos  de 
oponentes,  entre  los  cuales  son  mencionados  árabes,  amonitas, 
azotitas,  samaritanos  (Esd  4;  Ne  4,1;  6).  Pero  igualmente  “mujeres  y 
hombres  quejándose  contra  sus  hermanos  judíos”  (Ne  5,1-5). 
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La  forma  comparativa  como  aparecen  tanto  los  esclavos  como 
las  esclavas  muestra  que  se  trata  de  una  cuestión  que  pasa  por 
la  experiencia  histórica  o está  presente  en  la  memoria  de  quienes 
cantan  los  salmos,  ya  que  hace  parte  de  la  historia  del  pueblo  de 
Israel  en  sentido  general.  En  el  propio  texto  de  Nehemías,  citado 
en  el  ítem  anterior,  se  confirma  la  existencia  de  la  esclavitud  en 
el  período  persa  y en  la  proximidad  del  período  de  los  griegos. 

El  esclavo  es  una  cosa  poseída  por  su  dueño  o dueña.29  La 
manera  como  se  presenta  la  referencia  a la  esclava  y al  esclavo 
en  nuestros  salmos  remite  a la  idea  de  sujeto.  Esos  que  son  como 
esclava  y esclavo  se  manifiestan  en  sus  papeles  de  sujetos  que 
reaccionan  a esa  condición.  Esa  reacción  para  sobrevivir  puede 
ser  por  medio  de  creencias  en  una  divinidad  que  los  favorecerá. 

Esclavo  o esclava  pueden  haber  sido  tanto  israelitas  como 
extranjeros/as  (Lv  25,39-43;  44-45),  generalmente  por  causa 
de  deudas  o prisionero  de  guerra.  De  acuerdo  con  el  análisis 
del  sistema  económico,  aquí  podría  tratarse  de  la  esclavitud 
por  causa  de  deudas.  De  cualquier  modo,  son  muchas  las  señales 
de  que  el  sistema  económico  vigente  está  siendo  fuertemente 
criticado,  y que  al  mismo  tiempo  están  surgiendo  nuevas 
propuestas,  propuestas  que  parecen  ser  más  humanas. 

1.7.  Algunas  cuestiones  a resaltar 

A través  de  las  prácticas  económicas  verificamos  de  qué  manera 
la  opresión  y la  resistencia  están  presentes  en  la  cuestión  de  la 
producción,  del  consumo,  de  la  distribución  de  los  bienes,  de  la 
distribución  del  trabajo. 


29 

Ver  Ronald  de  Vaux.  Instituigoes  de  Israel  no  Amigo  Testamento,  op. 
cit.,  p.  110;  Ronald  J.  Williams  comenta  sobre  situaciones  parecidas  en 
Egipto  (“Egito  e Israel”,  en  O legado  do  Egito,  op.  cit.,  pp.  318-325). 
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Constaté  que  en  medio  de  situaciones  opresivas  existen 
propuestas  críticas  del  sistema  y que  optan  por  priorizar  no  los 
bienes,  sino  a las  personas.  Un  ejemplo  fue  analizado  en  1 27,3. 

Por  medio  de  esa  propuesta  concluí  que  la  cuestión  socio- 
económica en  los  salmos,  además  de  revelar  la  realidad  de 
opresión,  permite  identificar  cuáles  son  las  estrategias 
propuestas  para  la  resistencia.  En  ese  mismo  sentido,  se  observó 
que  ambas  — opresión  y resistencia — pasan  por  las  relaciones 
de  género,  raza/etnia,  clase.  SI  128,3  es  un  buen  ejemplo  de 
esas  relaciones. 

A partir  de  esas  propuestas  novedosas  se  evidencia  la  intención 
del  sistema  económico  vigente,  que  pone  en  peligro  la  estabilidad 
y durabilidad  de  la  familia.  Se  trata  de  propuestas  que  van  más 
allá  de  criticar  y presentan  una  posible  solución.  A través  de 
ellas  se  verificó  la  relación  entre  producción  y reproducción. 
Se  analizó  asimismo  que  a nivel  literario  las  mujeres  y los  hijos 
aparecen  como  propiedad  de  los  hombres.  Esta  situación  per- 
mitió recordar  la  sociedad  patriarcal  desde  donde  se  construyen 
las  propuestas.  Por  tanto,  estas  no  pueden  ser  vistas  como 
paradigmas. 

Fue  importante  verificar  que  las  prácticas  económicas  están 
traspasadas  por  relaciones  étnicas.  Y en  los  salmos  aparece 
esto  mediante  la  memoria  presente  en  SI  1 20,5.  En  esa  memo- 
ria es  mencionado  el  ger,  “extranjero”.  Se  hace  referencia  a 
quien  tiene  que  salir  de  su  país  por  dificultades  políticas  o 
económicas  para  habitaren  otra  tierra  temporalmente.  Los  ger 
parecen  haber  sido  personas  menos  favorecidas. 

Desde  el  punto  de  vista  económico  se  vio  que  existe  oposición 
entre  SI  1 29,7,  donde  se  expresa  el  deseo  de  que  la  cosecha  no 
sea  posible,  y SI  1 26,5-6,  donde  se  espera  que  los  sembradores 
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vuelvan  con  gritos  de  júbilo.  Esta  oposición  mostró  la  existencia 
de  grupos  diferentes.  En  el  Salmo  1 29  el  deseo  de  la  no  cosecha 
es  para  quienes  oprimen. 

A través  de  las  prácticas  económicas  se  constata  un  sistema 
que  mata.  Pero  la  resistencia  no  permite  esperar.  Las  propuestas 
económicas  son  tan  contundentes,  que  convidan  a reflexionar 
sobre  otras  prácticas.  Esto  enseña  que  las  prácticas  sociales 
no  andan  aisladas.  Están  interrelacionadas.  Entiendo  que  estas 
prácticas  se  sustentan  en  otras,  para  que  se  pueda  mantener  el 
sistema  que  oprime,  pero  igualmente  para  que  las  propuestas 
de  resistencia  puedan  tener  fundamentos  estables. 


2.  Prácticas  socio-políticas 

Estas  prácticas  son  reveladoras  de  una  de  las  cuestiones  claves 
para  este  estudio,  la  referente  al  poder,  el  tipo  de  poder  y cómo 
se  desarrolla  en  la  sociedad  mencionada  en  el  conjunto  de 
salmos  estudiado.  Es  sobre  esto  que  reflexionaré  en  este 
momento. 

Después  de  haber  trabajado  el  ítem  anterior,  cabe  afirmar  que 
la  práctica  socio-política  fue  señalada  al  constatar  que  lo 
económico  forma  parte  de  las  estructuras  políticas,  o como 
expresa  Frant^ois  Houtart  utilizando  términos  actuales,  “las 
alternativas  económicas  no  tienen  ninguna  oportunidad  de  salir 
a la  luz  sin  las  alternativas  políticas”.30  En  verdad,  la  cuestión 
económica  en  este  conjunto  de  salmos  parece  tener  predo- 
minancia en  relación  al  poder.  Con  todo,  pretendo  enfatizar 
algunas  otras  cuestiones. 


Frangois  Houtart.  “Las  alternativas  creíbles  del  capitalismo 
mundializado”,  en  revista  Pasos  (San  José:  DEI)  No.  89  (2000),  p.  8. 
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Para  la  identificación  de  esta  práctica,  me  dejo  guiar  por  varias 
expresiones  y palabras  dentro  de  los  textos.  Estas  permiten 
pensar  en  un  campo  semántico  en  tomo  a la  cuestión  socio- 
política.  Este  campo  da  una  idea  de  la  intensidad  con  que  lo 
socio-político  es  abordado  dentro  del  conjunto.  Recuerdo  que 
estas  expresiones  y palabras  no  han  de  ser  vistas  de  forma 
aislada,  sino  en  relación  al  texto  al  cual  pertenecen  o a otro 
texto  dentro  del  conjunto.  Por  eso  el  capítulo  2 será  funda- 
mental para  este  momento,  pues  fue  allí  que  vimos  las 
relaciones  y la  unidad  de  los  salmos  que  constituyen  el 
conjunto. 
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Se  observa  un  amplio  campo  semántico  que  lleva  a pensar  la 
realidad  socio-política  indicada  en  estos  salmos.  Y esta  realidad, 
para  algunas  personas,  es  vista  como  opresiva.  En  ese  sentido 
es  una  realidad  marcada  por  las  relaciones  de  poder. 
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Cuando  se  habla  de  poder,  me  refiero  a la  habilidad  o medio 
para  ejecutar  un  fin.31  En  los  salmos  en  estudio  entiendo  ese 
poder  en  términos  de  relaciones  de  poder.  Estas  relaciones  son 
diversas  y se  encuentran  interrelacionadas.32 

Se  trata  del  poder  sobre  algunas  personas  que,  al  mismo  tiempo, 
tienen  poder  para  denunciar  y expresar  que  su  fuerza  está  en 
Yahveh,  y por  eso  viene  la  esperanza  de  transformación.  La 
vida  cotidiana  es  el  lugar  desde  donde  se  manifiestan  estos 
poderes  a través  de  las  relaciones  de  género,  etnia,  clase.  En 
ese  sentido,  no  solamente  existe  poder  opresivo,  hay  también 
poderes  que  hacen  alianzas  y construyen  legitimidades  para 
resistir  a la  opresión. 

Es  evidente  que  en  una  realidad  como  la  que  acabamos  de 
mencionar,  quien  detenta  el  poder  político33  para  oprimir  tendrá 
fuerza  y ventaja  sobre  los  otros.  Y usará  todos  los  medios  para 


Ver:  Diccionario  Escolar  da  Lengua  Portuguesa.  Rio  de  Janeiro: 
FENAME,  1 980  ( 1 1 a.  ed.),  p.  879. 

32  ... 

Michel  Foucault.  Microfísica  do  poder.  Rio  de  Janeiro:  Edigoes 
GRAAL,  2000  (15a.  ed.),  pp.  7s. 

Con  eso  quiero  referirme  al  poder  que  gobierna.  En  ese  sentido, 
subrayo  que  no  hay  poder  que  no  sea  político,  porque  no  hay  ser 
humano  que  no  sea  político.  Tanto  el  poder  ejercido  por  los  grupos 
dominantes,  como  el  poder  ejercido  por  los  grupos  sociales,  son 
políticos.  Al  respecto,  Michelle  Perrot,  en  su  análisis  sobre  el  poder 
de  las  mujeres,  prefiere  afirmar  que  “poder,  como  muchos  otros,  es  un 
término  polisémico.  En  singular  tiene  una  connotación  política  y 
designa  básicamente  la  figura  central  del  Estado,  que  comúnmente  se 
supone  masculina.  Equivalente  a ‘influencias’  difusas  y periféricas, 
donde  las  mujeres  tienen  su  gran  parcela”.  Para  esta  autora,  “si  las 
mujeres  no  tienen  el  poder,  ellas  tienen  poderes”  (Os  excluidos  da 
historia  — Operarios,  mulheres  e prisioneiros.  Rio  de  Janeiro:  Paz  e 
Terra,  1988,  p.  167). 
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hacer  valer  su  fuerza.34  Pretendo  destacar  las  maneras  diversas 
de  oprimir,  sin  ser  menos  importantes  las  maneras  en  que  ocurre 
la  resistencia.  Del  mismo  modo,  al  trabajar  la  cuestión  de  poder 
es  necesario  intentar  identificar  quiénes  son  los  grupos 
ejecutores  del  poder  en  estos  salmos.  En  esa  dirección,  la 
próxima  reflexión  puede  ser  de  gran  ayuda. 

2.1.  Identidad  de  los  sujetos: 

entre  la  opresión  y la  resistencia 

Cada  salmo  trae  información  sobre  los  sujetos,  sobre  la  forma 
como  ejercen  poder  y como  el  poder  es  recibido.  En  sentido 
amplio,  como  expliqué  en  el  capítulo  1,  son  diversos  y con 
intereses  diferentes:  quienes  regresaron  del  exilio  y quienes  se 
quedaron  en  Judá.  Me  atrevo  a afirmar  que  es  fuerte,  en  los 
textos  estudiados,  la  presencia  de  los  sujetos  que  quedaron  en 
Judá.  Si  bien  es  cierto  que,  como  fue  explicado  en  el  capítulo 
anterior,  estos  grupos  no  deben  ser  analizados  desde  las 
relaciones  antagónicas,  sino  de  manera  dialéctica. 

La  literatura  muestra  que  los  sujetos  que  hacen  propuestas 
alternativas  no  son  aquellos  que  sustentan  el  poder  político 
oficial.  Se  trata  más  bien  de  las  personas  que  hacen  las 
denuncias  del  sistema  opresivo  imperante. 

1)  La  primera  mención  explícita  al  sistema  opresivo  la 
encontramos  en  SI  1 20, 1 -2: 


34 

Roberto  A.  R.  de  Aguiar  asevera  que  quien  tiene  la  fuerza  tiene  la 
posibilidad  de  represalia  en  caso  de  desobediencia.  Quien  tiene  la 
fuerza  puede  sancionar,  castigar,  amenazar  y hasta  matar,  individuos 
o colectividades  (ver:  Directo,  poder  e opressño.  Sao  Paulo:  Editora 
Alfa-Omega,  1990,  p.  51). 
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A Yahveh,  en  la  opresión  para  mí, 

clamo35  y me  responde. 

2 ¡Yahveh  tira  mi  garganta! 
desde  labio  de  mentira, 
desde  lengua  engañosa. 

En  ese  texto  estamos  delante  de  una  denuncia  formulada  a 
través  de  la  mezcla  de  invocación  con  súplica.  La  expresión 
“en  la  opresión  para  mí”  puede  estar  indicando  que  fue  esa  la 
situación  que  provocó  la  invocación.  Esto  permite  pensar  que 
por  detrás  de  este  salmo,  son  fuertes  las  voces  de  quien  vive 
en  situación  de  opresión.  En  paralelo  con  la  invocación  hallamos 
la  súplica  expresada  por  medio  de  la  frase  imperativa  “¡  Yahveh 
tira  mi  garganta!”.  Esta  súplica  parece  manifestar  el  tipo  de 
opresión  presente. 

La  forma  imperativa  n'rsn  traducida  como  “tira!”,  deriva  de 
la  raíz  bs:  y tiene  el  sentido  de  “arrancar”,  “arrebatar”,  “salvar”. 
Eso  es  indicador  del  pedido  de  que  Yahveh  haga  que  otro 
(individuo  o grupo)  tire  o deje  de  asegurar  algo  o a alguien.  Y 
las  características  de  quien  práctica  la  acción  de  oprimir  son: 
“labios  de  mentira”  y “lengua  engañosa”.  De  ese  modo,  dos 
grupos  de  personas  aparecen  en  el  texto:  aquellas  (representadas 
en  la  primera  persona)36  que  sufren  opresión  y quienes  la 
practican. 


5 La  forma  perfecta  'ntn¡5  puede  ser  traducida  en  presente,  pues  puede 
ser  considerada  forma  iterativa;  significa  que  la  acción  es  completada 
por  quien  está  hablando  (vea  Artur  Weiser.  The  Psalms.  Philadelphia: 
The  Westminster  Press,  1962,  p.  742;  Loren  D.  Crow.  The  Songs  of 
Ascents  (Psalms  120-134)  — Their  Place  in  Israelite  History  and 
Religión.  Atlanta:  Scholars  Press,  1996,  p.  30). 

''Charles  Augustus  Briggs  y Emilie  Grace  Briggs  afirman  que  el  hecho 
de  que  el  texto  gramaticalmente  se  expresa  en  primera  persona,  no 
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2)  Esas  personas  que  sufren,  que  están  “en  la  opresión”  en  el 
Salmo  120,  son  las  mismas  que  están  sufriendo  “mal”  en  el 
Salmo  1 2 1 . El  “mal”  se  halla  en  paralelo  con  la  opresión  del 
Salmo  120: 

Levanto  mis  ojos  hacia  las  montañas. 

¿De  dónde  vendrá  mi  ayuda? 

2Mi  ayuda  desde  Yahveh 

el  que  hace  cielos  y tierra. 

3No  permitirá  el  vacilar  de  tus  piernas, 

No  dormitará  tu  guardia. 

4¡Ea!  No  dormitará 

y no  dormirá  el  guarda  de  Israel. 

ÓYahveh  el  que  te  cuida, 

Yahveh  tu  sombra,  sobre  tu  mano  derecha. 
óDurante  el  día  el  sol  no  hará  golpear 
y la  luna  en  la  noche. 

7Yahveh  te  cuidará  de  todo  mal, 
cuidará  tu  garganta. 

8 Yahveh  cuidará  tu  salir  y tu  venir  desde  ahora  y hasta  siempre. 


significa  necesariamente  que  se  trata  de  un  canto  individual.  Se  trata 
de  dos  grupos:  el  de  los  fieles  a Dios  que  hablan  lenguaje  de  paz,  y el 
otro  que  llaman  de  engañosos  los  que  no  solo  hablan  mentira,  sino 
también  palabras  bélicas  (A  Critical  and  Exegetical  Commentary  on 
The  Book  of  Psalms.  Vol.  2.  New  York:  Charles  Scribner’s,  1907,  pp. 
444-446).  Luis  Alonso  Schokel  y Cecilia  Camita  identifican  esos  grupos 
como  el  inocente  pacífico  y el  agresor  culpable  ( Salmos  II.  Navarra: 
Ediciones  Verbo  Divino,  1996,  p.  1471).  Hans-Joachim  Kraus  sostiene 
que  se  trata  de  la  experiencia  de  los  desterrados  viajando  entre  las 
tribus  de  beduinos,  personas  que  odian  la  paz.  Según  este  autor,  el 
salmista  hace  referencia  a las  hostilidades  que  lo  rodean.  De  esa  forma, 
el  hablar  de  “guerra”  no  es  más  que  una  metáfora  para  explicar 
hostilidad  ( Psalms  60-150:  A Continental  Commentary.  Minneapolis: 
First  Fortress  Press,  1993,  pp.  424s.). 
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Dentro  del  propio  salmo,  ese  in  “mal”37  (v.  7),  está  en  relación 
de  correspondencia  con  la  realidad  en  que  se  encuentra  la  mi 
“garganta”,  la  cual  parece  ser  una  realidad  de  inseguridad.  Esa 
realidad  está  indicada  mediante  la  pregunta  “¿de  dónde  vendrá 
mi  ayuda?”,  y de  la  afirmación  hecha  en  el  v.  3:  “no  permitirá  el 
vacilar  de  tus  piernas”.  Cabe  afirmar  que  se  trata  de  una 
realidad  en  que  se  necesita  “ayuda”,  en  el  sentido  de  auxilio, 
socorro.  Esta  misma  identificación  de  la  situación  es  retomada 
en  SI  125,3-5: 

3Es  que  no  descansa  el  bastón  de  la  injusticia  sobre  la 
parte  de  los  justos. 

porque  no  sueltan  los  justos  sus  manos  en  perversidad. 

4Haz  bien  Yahveh  para  los  buenos, 

y para  rectos  en  sus  corazones. 

5Y  los  que  hacen  sus  torcidas  desviaciones 
hazlo  marchar  Yahveh 
junto  con  los  que  practican  la  maldad 

Como  hemos  analizado  en  el  capítulo  2,  la  situación  es  descrita 
como  de  “perversidad”  e “injusticia”  (125,3-4).  Una  situación 
donde  se  práctica  “maldad”,  en  el  sentido  de  “injusticia”, 
“engaño”.  Luego,  este  salmo  conecta  con  SI  120,2,  pues  allí  se 
denuncia  a quienes  tienen  “labios  de  mentira”  y la  “lengua 
engañosa”. 


Charles  Augusts  Briggs  y Emilie  Grace  Briggs,  en  relación  a ese 
“mal”,  entienden  que  no  se  trata  de  ‘todo  mal’  de  manera  generalizada, 
sino  de  “todo  tipo  de  mal”,  lo  que  da  la  idea  de  las  distintas  expresiones 
del  “mal”  que  desde  el  inicio  el  texto,  a través  de  oposiciones,  viene 
planteando.  (A  Critical  and  Exegetical  Commentary  on  The  Book  of 
Psalms,  op.  cit.,  p.  447). 
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3)  Otra  manera  de  descubrir  el  sistema,  es  intentando  identificar 
las  personas  o los  grupos  que  están  por  detrás  de  los  salmos. 
En  los  salmos  1 20- 1 22  se  observan  indicios  de  que  se  trata  de 
personas  peregrinas  y trabajadoras.  Específicamente  en  SI 
121,5-6: 

5Yahveh  el  que  te  cuida, 

Yahveh  tu  sombra,  sobre  tu  mano  derecha. 
óDurante  el  día  el  sol  no  hará  golpear 
y la  luna  en  la  noche. 

Existe  paralelo  entre  “durante  el  día  el  sol  no  hará  golpear  y la 
luna  en  la  noche”  y “todo  mal”.  Este  texto  puede  ser 
interpretado  desde  varios  ángulos,  tanto  desde  el  punto  de  vista 
religioso  como  del  socio-económico  y político.  En  ese  sentido 
es  provocante  la  interpretación  de  Michel  Dahood,38  cuando 
afirma  que  se  trata  del  trabajo  durante  el  día,  debajo  del  fuerte 
sol  del  Mediterráneo,  mientras  en  la  noche  los  rayos  de  la  luna 
son  recordados  como  peligrosos. 

El  salmo  termina  con  la  promesa  de  que  Yahveh  “cuidará  tu 
salir  y tu  venir  desde  ahora  y hasta  siempre”  (121 ,8),  pudiendo 
tratarse  del  movimiento  en  la  vida  rutinaria,39  en  un  medio  en 
el  cual  es  necesaria  protección.  En  la  segunda  parte  (salmos 
1 23- 1 29),  el  Salmo  1 25  conecta  con  el  Salmo  121.  Pues  él  hace 
referencia  a los  que  practican  “maldad”,  “perversidades”  (vv. 
3-5),  y a aquellos  identificados  como  “buenos”,  que  “no  sueltan 
sus  manos  para  perversidades”  (v.  4). 


8Michel  Dahood.  PsalmsIII:  101-150.  New  York:  Doubleday,  1970,  p .202. 

39 

Según  José  Bortolino,  “entradas  y salidas  representan  todas  las 
actividades  de  la  persona,  en  casa  (entradas)  y fuera  de  ella  (salidas), 
vida  privada  y vida  pública”  ( Conhecer  e rezar  os  Salmos  — Comentario 
popular  para  nossos  dias.  Sao  Paulo:  Paulus,  2000,  p.  507). 
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A partir  de  los  salmos  1 27  y 1 28,  se  verificó  la  crítica  presentada 
al  sistema  económico;  al  mismo  tiempo,  más  allá  de  la  crítica 
se  proponen  salidas  para  protección  de  la  familia.  Ahora  bien, 
lo  que  llama  la  atención  en  este  momento  es  la  forma  como  son 
identificados  los  grupos  en  estos  textos:  primero  se  encuentran 
las  personas  que  se  fatigan  construyendo  la  casa  y la  ciudad, 
teniendo  como  resultado  el  no  descanso,  y el  comer  pan  de 
dolores.  Son  identificables  igualmente  quienes  hacen  la 
propuesta  de  que  los  hijos  sean  la  herencia  de  Yahveh.  Pero 
además  de  todos  esos,  encontramos  los  “enemigos”  (127,5), 
de  quienes  no  se  tienen  grandes  informaciones,  aunque  se  sabe 
que  con  los  hijos  se  podrá  hablar  en  el  portón. 

Todavía  más,  el  Salmo  127  trae  información  sobre  la  tu 
“ciudad”  (v.  1 ).  Sin  embargo,  entiendo  que  no  se  trata  de  ciudad 
en  el  sentido  griego,  polis,  sino  en  el  sentido  de  aldeas.  Estos 
lugares  conservan  las  costumbres  judías  tradicionales,  de 
mentalidad  agrícola.  Por  eso,  la  importancia  y preocupación 
por  el  pan,  por  la  familia,  por  el  trabajo.  De  ahí  que  me  interesa 
profundizar  en  el  mundo  agrícola,  porque  a través  de  las 
prácticas  es  un  buen  modo  de  llegar  a las  personas. 

2.1.1.  Sobre  mis  espaldas  labraron  los  que 

labran:  sus  opresiones  son  prolongadas 

Por  todo  lo  discutido  hasta  el  momento,  se  puede  decir  que  las 
personas  por  detrás  del  conjunto  de  salmos  son  campesinas.  SI 
1 29, 1 -3  presenta  de  manera  más  directa  esta  información.  Se 
trata  de  personas  que  conocen  los  efectos  de  “labrar”  y de  “no 
tener  buena  cosecha”.  Son  personas  que  sienten  la  fuerza  de 
la  opresión  en  sus  cuerpos,  en  sus  espaldas: 

Demás  me  han  oprimido  desde  mi  juventud. 

— Dice  Israel — 
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2Demás  me  han  oprimido  desde  mi  juventud. 

En  especial  no  me  vencieron. 

3Sobre  mis  espaldas  labraron  labradores. 

Hicieron  prolongar  sus  opresiones. 

De  un  lado  se  encuentran  los  oprimidos  desde  la  juventud: 
“demás  me  han  oprimido  desde  mi  juventud”  (129,1-2)  en 
correspondencia  con  quien  tiene  las  espaldas  labradas,  “sobre 
mis  espaldas  labraron  labradores”.  De  otro,  las  personas  de  las 
opresiones:  “hicieron  prolongar  sus  opresiones”  (v.  3b)  en 
correspondencia  con  “perversos”  (v.  4b)  y “los  que  odian  Sión 
(v.  5b),  en  paralelo  con  “hierba  de  los  tejados,  antes  de  arrancada 
secó”,  “las  palmas  de  las  manos  vacías”  (vv.  6-7)  y “sin 
bendiciones  para  dar  a otros”  (v.  8). 

Las  actividades  expuestas  por  medio  del  Salmo  129  son 
conocidas  por  personas  trabajadoras  del  medio  agrícola,  no  por 
administradores.40  Entiendo  que  esas  personas  usan  la  imagen 
de  la  “no  cosecha”  para  explicar  una  realidad  de  opresión.  O 
más  bien,  usan  metáforas41  agrarias. 

Esas  personas  pueden  ser  hombres  o mujeres.  Pues,  de  acuerdo 
con  Phyllis  A.  Bird,  el  papel  de  las  mujeres  israelitas  en  distintos 
momentos  de  la  historia  de  ese  pueblo  fue,  por  un  lado,  la 


40 

Loren  D.  Crow.  The  Songs  of  Ascents  (Psalms  120-134),  op.  cit.,  p. 
84. 

41 

Metáfora,  entendida  como  lenguaje  figurado  de  transferencia,  en  el 
cual  alguna  cosa  desconocida  o no  muy  bien  conocida  es  clarificada 
o definida  en  términos  de  algo  conocido  (ver:  Renita  J.  Weem,  Amor 
maltratado  — Matrimonio,  sexo  y violencia  en  los  profetas  hebreos. 
Bilbao:  Editorial  Desclée  Brouwer,  1977,  pp.  25-29;  Virginia  Ramey 
Mollenkott.  “Metaphor”,  en  Dictionary  of  Feminist  Theologies. 
Kentucky:  Westminster  John  Knox  Press,  1996,  pp.  179s. 
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asistencia  en  las  tareas  básicas  de  producción  (agricultura  y cría 
de  animales),  profesiones  especializadas  y servicios,  por  otro  lado, 
la  tarea  reproductiva.42  Y si  recordamos  la  realidad  pluricultural 
que  marca  el  contexto  posexílico,  tenemos  que  admitir  que  esas 
personas  pueden  ser  también  de  grupos  étnicos  diferentes. 

La  situación  que  esos  grupos  de  trabajadores/trabajadoras 
experimentan,  puede  de  igual  modo  ser  descrita  en  términos  de 
sentimientos.  Los  sentimientos  de  “desprecio”  en  oposición  a 
los  “sosegados”,  “arrogantes”  (SI  123,3-4).  Esa  oposición  revela 
opresión  de  un  grupo  sobre  otro.  Pero  además,  en  términos  de 
comparación  con  figuras  importantes  dentro  del  imaginario 
socio-político  y religioso,  tiene  poder,  como  en:  “recuerda  Yahveh 
a David  con  todos  sus  esfuerzos”  ( 1 32, 1 b). 

El  término  nw  que  traduzco  por  “esfuerzos”,  como  se  vio  en  el 
capítulo  2,  deriva  de  la  raíz  mu  “oprimir”,  “violentar”.  Y esta 
raíz  en  forma  substantivada  se  relaciona  con  “fatigado”, 
“oprimido”,  “esforzado”.  Al  mismo  tiempo,  las  personas 
aparecen  como  descendientes  de  David,  si  bien  en  situaciones 
actuales  de  opresión,  y en  el  postexilio  llegan  a ser  el  propio 
David.  Se  puede  afirmar,  entonces,  que  hay  un  intercambio  de 
funciones  de  figuras.  David,  en  el  Salmo  132,  además  de  ser 
Mesías  es  un  trabajador. 

El  tipo  de  opresión  puede  clasificarse  como  del  tipo  politico- 
económica. Un  tipo  de  opresión  muy  común,  principalmente  en 
la  época  posexílica,  en  el  final  del  imperio  persa  e inicio  de  los 
griegos.  También  refleja  conflictos  entre  grupos  internos  de 
Judá.  En  efecto,  el  grupo  que  parece  cantar  ese  salmo  se  siente 


42 

‘ Phyllis  A.  Bird.  Missing  Persons  and  Mistaken  ldentities  — Women 
and  Gender  in  Ancient  Israel.  Minneapolis:  Fortress  Press,  1997,  p.  62. 
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en  una  situación  de  aprieto  y negación  que,  además  es 
humillante.  La  realidad  parece  ser  semejante  a la  vivida  por 
esclavos  y esclavas.  Y en  situaciones  de  ese  tipo,  sentimientos 
de  na  “desprecio”,  pueden  ser  comunes.43 

Vale  resaltar  que  sentir  las  espaldas  labradas  puede  tener  varias 
explicaciones.  No  obstante,  de  cualquier  modo  se  trata  de 
situaciones  violentas,  o situaciones  donde  el  poder  está  siendo 
usado  para  hacer  violencia.  Esa  violencia  puede  ser  extrema, 
una  situación  de  verdadera  non1??:  “guerra”,  en  el  sentido  de 
“presión”,  “aprieto”.  Y cuando  la  situación  llega  a ese  extremo, 
la  identificación  de  los  grupos  puede  ser  más  directa.  Por  eso, 
desde  la  primera  parte  del  conjunto,  especialmente  en  el  Salmo 
120,  la  indicación  de  los  grupos  es  más  directa.  En  la  segunda 
parte  del  conjunto  se  retoma  el  mismo  tema  a partir  del  Salmo 
124. 


2.1.2.  Hablando  de  “nosotros”  y de  “ellos” 

En  algunos  salmos,  los  grupos  en  oposición  están 
directamente  identificados.  Se  trata  simplemente  de  “yo”  y 
“ellos”  (Salmo  120).  En  el  Salmo  124  se  encuentra 
“nosotros”  y “ellos”: 


Recordemos  que  un  esclavo  o una  esclava  son  una  pieza  poseída 
por  el  dueño  o por  la  dueña.  Por  ejemplo,  leyes  antiguas  meso- 
potámicas  presumen  que  el  esclavo  sea  mercadería,  como  una  res.  Es 
un  buen  ejemplo  Gn  1 6 — la  historia  de  Agar,  que  en  nombre  de  Yahveh 
es  despreciada  junto  con  su  hijo  tanto  por  Abraham  como  por  Sara  su 
dueña  (ver:  Ronald  de  Vaux.  Instituigdes  de  Israel  no  Antigo 
Testmento,  op.  cit.,  p.  110;  Delores  S.  Williams.  Sisters  in  the  Wilderness 
— The  Challenge  of  Womanist  God-Talk.  New  York:  Orbis  Books, 
1999,  pp.  15-33). 


312 


Tirsa  Ventura:  Cuerpos  Peregrincb 


1 Canto  de  las  subidas.  Para  David. 

Si  no  es  Yahveh  que  existió  para  nosotros, 

dilo  ahora  Israel. 

2Si  no  es  Yahveh  que  existió  para  nosotros, 

en  levantar  contra  nosotros  a Adán. 

3Entonces  vivos  nos  habrían  tragado, 

en  el  calentar  de  la  nariz  de  ellos  junto  a nosotros. 

4Entonces  vivos  nos  habrían  arrastrado, 

corriente  habría  atravesado  sobre  nuestra  garganta. 

5Entonces  habrían  atravesado  sobre  nuestra  garganta, 

las  aguas  impetuosas. 

Esos  “ellos”  (v.  3)  aparecen  en  correspondencia  con  los  “Adán” 
(v.  2b).  Es  posible  afirmar,  entonces,  que  el  salmo  trae  las 
memorias  de  las  acciones  realizadas  por  “adán”.  Esas  acciones 
fueron  opresivas,  amenazaron  la  vida.  Ellos,  “en  el  calentar  de 
la  nariz  de  ellos  junto  a nosotros”  (v.  3b),  intentaron  tragarse 
vivas  a las  otras  personas,  “entonces  vivos  nos  habrían  tragado” 
(3a).  Los  “ellos”,  también  definidos  como  “las  aguas 
impetuosas”  (v.  5b),  capaces  de  “arrastrar  y atravesar  las 
gargantas”44  (vv.  4b-5a).  Cada  una  de  esas  acciones  puede 
ser  entendida  en  correspondencia  con  las  “maldades” 
practicadas  por  los  “malos”  contra  los  “buenos”  (SI  1 25,3-4). 

Esas  experiencias  de  opresión  son  vividas  colectivamente, 
aunque  sentidas  desde  las  individualidades.  De  cualquier  forma, 
ellas  no  cortan  la  posibilidad  de  que  existan  otras  prácticas.  De 


En  la  Biblia  son  usados  con  frecuencia  los  símbolos  de  torrentes 
que  arrastran  y aguas  impetuosas  para  expresar  peligro,  y esta 
simbología  guarda  relación  con  el  lenguaje  apocalíptico  de  las  aguas 
primordiales,  enemigas,  caóticas  (SI  18,5;  69,  2-3;  Is  8,7). 
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entrada  en  el  conjunto  de  salmos  se  anuncia  esta  posibilidad  de 
prácticas  diferentes.  Por  eso  es  dicho  “yo  paz  y ellos  guerra”. 
Esto  marca  la  diferencia.  Hay  un  corte  en  la  comente  de  opresión 
que  parecía  estar  totalmente  sellada.  El  poder  aparece  con  otro 
rostro,  el  de  la  denuncia,  el  de  la  resistencia.  En  este  sentido,  en 
el  próximo  ítem  es  necesario  profundizar  en  esa  práctica. 

2.2.  Construyendo  resistencia 

Ante  una  realidad  de  injusticia,  recordar  el  pasado  permite 
mantener  los  sueños  en  el  presente.  El  Salmo  126  contiene 
información  sobre  esta  cuestión: 

Cuando  devolvió  Yahveh  la  suerte  de  Sión 

Fuimos  como  soñadores. 
2Entonces  fue  llena  de  risa  nuestra  boca, 

y nuestra  lengua  grita  de  júbilo. 
Entonces  dicen  entre  los  pueblos 
Hizo  grande  cosa  Yahveh  junto  de  esos. 

3Hizo  grande  Yahveh  por  hacer  junto  de  nosotros 

estuvimos  repletos  de  alegría. 
4Devuelve  Yahveh  nuestra  suerte 

Como  lechos  en  Negueb. 

5Los  sembradores  en  lágrimas, 

en  grito  de  júbilo  cosecharán. 

6Ir,  irá  y llorará  el  que  carga  saco  de  semilla, 

Venir,  vendrá  en  grito  de  júbilo  el  que  carga  su  gavilla. 

Estos  grupos  tienen  el  coraje  de  soñar  con  una  realidad  distinta. 
Los  campesinos,  por  ejemplo,  sueñan  que  los  sembradores  en 
lágrimas  cosecharán  en  júbilo  ( 1 26,5).  La  experiencia  de  soñar  no 
está  desconectada  del  ambiente  social  en  que  es  experimentada. 
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Aquello  que  se  experimenta  en  el  sueño,  es  decir,  el  júbilo  y la 
sonrisa,  al  mismo  tiempo  se  opone  a la  realidad  vivida.  Ese  sueño 
entra  en  una  dimensión  utópica,  que  expresa  el  deseo  de  que  la 
“suerte”  cambie  (v.  4).  El  Salmo  126  muestra  que  se  trata  de 
personas  que  perdieron  la  “suerte”,  o mejor,  la  prosperidad  que 
en  otros  tiempos  tuvieron.  Estas  personas  tienen  memoria  de 
tiempos  diferentes,  tiempos  de  risa  y de  júbilo  (vv.  1-3).45 

En  la  construcción  de  los  discursos  que  tenemos  en  los  textos, 
vista  en  el  capítulo  3,  se  encontraron  los  enunciados  de  los  que 
están  sufriendo  la  opresión.  Y es  a través  de  estos  discursos 
que  es  posible  conocer  el  sistema  político  vigente.  Por  eso, 
muchas  otras  informaciones,  tanto  del  sentido  más  amplio  de  la 
opresión  como  de  la  resistencia,  quedan  fuera.  Lo  que  he 
intentado  explicar  se  puede  resumir  de  la  siguiente  manera,  por 
medio  de  los  mismos  textos: 

Demás  me  han  oprimido  desde  mi  juventud. 

— Dice  Israel — 

Demás  me  han  oprimido  desde  mi  juventud. 

En  especial  no  me  vencieron  (SI  129,1-2) 

Yo  paz  y es  que  comienzo  a hablar, 

Ellos  en  dirección  a la  guerra  (SI  120,7) 
Favorécenos  Yahveh, 
favorécenos. 

Es  que,  estamos  demás  saturados  de  desprecio. 


45  Charles  Augustus  Briggs  y Emilie  Grace  Briggs  entiendieron  que 
este  salmo,  sin  duda,  pertenece  al  período  griego,  cuando  las  personas 
anhelaron  el  regreso  de  la  prosperidad,  o mejor,  años  más  favorables 
para  la  cosecha  ( A Critical  an  Exegetical  Commentary  on  the  Book 
of  Psalms,  op.  cit.,  p.  458). 
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Demás  saturó,  en  sí  misma,  nuestra  garganta 
de  la  burla  de  los  sosegados, 
del  desprecio  de  los  arrogantes  (SI  123,3-4) 
Entonces  vivos  nos  habrían  tragado, 

en  el  calentar  de  la  nariz  de  ellos  junto  a nosotros. 
Entonces  vivos  nos  habrían  arrastrado, 

corriente  habría  atravesado  sobre  nuestra  garganta. 
Entonces  habrían  atravesado  sobre  nuestra  garganta, 
las  aguas  impetuosas  (SI  124,3-5) 

En  vano  para  ustedes 

los  que  temprano  levantan, 

los  que  demoran  sentar, 

los  que  comen  del  pan  de  los  dolores. 

Así,  dará  para  su  amado  sueño  (SI  127,2) 

Sino  que  calmé  e inmovilicé  mi  garganta 

como  bebé  sobre  mí,  su  madre, 

como  bebé  sobre  mí,  mi  garganta  (SI  131,2) 

La  opresión  es  mucha  y desde  un  largo  tiempo,  desde  la  juventud 
( 1 29,  lb-2).  Es  burla  (123,5).  Es  control  de  loque  se  dice  o de 
las  acciones  de  quien  es,  o se  siente  extranjero  (120,5).  Es 
amenaza  de  ser  tragado  y mordido,  por  dientes  enemigos  ( 1 24,3- 
4).  Es  fatiga  ( 1 27, 1 -2).  En  definitiva,  se  trata  de  una  realidad 
cotidiana  de  relaciones  de  poder. 

Por  todo  eso,  las  voces  de  esos  grupos  se  levantan  para  mostrar 
que  son  sujetos.  Son  sujetos  con  cuerpos.  Sus  cuerpos  se 
movilizan.  Expresan  la  alegría  y voluntad  de  caminar. 

Me  alegré  cuando  me  dijeron,  vamos  a la  casa  de  Yahveh. 
Firmes  estuvieron  nuestros  pies  en  tus  puertas, 
Jerusalén  ( 1 22, 1 b-2). 
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Son  las  voces  de  los  que  se  sienten  negados,  reducidos  o 
maltratados.  Pero  parecen  responder  positivamente  a esa 
negación,  sin  eliminarla  como  ausencia,  sin  camuflarla.46  Vale 
destacar  que  existe  el  coraje  de  suplicar: 

Señor,  escucha  mi  voz. 

Estén  tus  oídos  atentos  en  dirección  a la  voz  de  mi 
súplica  (130,2). 

Quien  se  encuentra  en  esa  situación,  tiene  el  coraje  de  asumirla 
políticamente.  Es  capaz  de  inventar  propuestas  o alternativas 
que  permiten  crear  y ver  caminos  de  transformación: 

Alabado  Yahveh, 

pues,  no  nos  dio  presa  en  dirección  a dientes  de  ellos. 
Nuestra  garganta  como  pájaro  se  escapó  de  la  red  del  cazador. 
La  red  que  se  quebró. 

Y nosotros  escapamos  (SI  124,6-7). 

Se  avergonzarán  y serán  retirados  de  espaldas 
todos  los  que  odian  Sión. 

Estarán  como  hierba  de  los  tejados, 

pues  antes  de  arrancada  secó. 

Pues,  no  llenó  la  palma  de  su  mano  el  que  cosecha, 
ni  su  brazo  gavillando. 

Y no  dijeron  los  que  pasan: 

“la  bendición  de  Yahveh  sobre  ustedes”; 
bendijimos  a ellos  en  nombre  de  Yahveh  (SI  129,5-8). 


6 Ver  Franz  Hinkelammert.  “La  vuelta  del  sujeto  reprimido  frente  a la 
estrategia  de  globalización”,  op.  cit.,  p.  5. 
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Es  que  no  descansa  el  bastón  de  la  injusticia  sobre  la 
parte  de  los  justos, 

porque  no  sueltan  los  justos  sus  manos  en  perversidad  ( 1 25,3). 
Entonces  fue  llena  de  risa  nuestra  boca, 

y nuestra  lengua  grita  de  júbilo. 
Los  sembradores  en  lágrimas, 

en  grito  de  júbilo  cosecharán  (126,2  y 5). 

La  opresión  es  sentida  tan  violentamente,  que  la  pregunta  clave 
no  parece  ser  ¿cómo  viviré?  Si  no,  ¿puedo  seguir  viviendo? 
Por  eso,  en  las  dos  últimas  partes  del  conjunto  tenemos  algunas 
sugerencias: 

¡Ea! 

Herencia  de  Yahveh  hijos, 

salario  fruto  del  vientre  (127,3). 

Tu  mujer  como  viñera  fructífera 

en  las  partes  internas  de  tu  casa. 

Tus  hijos  como  retoños  de  olivas 

alrededor  de  tu  mesa  (128,3). 

Sino  que  calmé  e inmovilicé  mi  garganta 

como  bebé  sobre  mí,  su  madre, 
como  bebé  sobre  mí,  mi  garganta  (131,2). 

Da  la  impresión,  entonces,  que  los  tiempos  son  nuevos,  son 
distintos.  Las  nuevas  realidades  de  opresión  son  releídas  a 
partir  de  nuevas  posibilidades,  de  nuevas  maneras: 
aprovechando  antiguas  costumbres,  caminando,  riendo, 
rezando,  cantando,  viviendo  la  utopía  para  que  la  misma  sea 
una  realidad.  Las  ideas  van  surgiendo,  las  acciones  son  puestas 
en  práctica.  No  de  forma  organizada,  como  gustaríamos,  sin 
embargo  van  saliendo.  Por  todo  eso,  una  condición  debe  ser 
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practicada:  “¡ea!”,  “que  bueno  y que  agradable  habitar 
hermanos  juntos”  (133,1). 

Lo  reflexionado  hasta  este  momento  da  para  afirmar  que  la 
opresión  y la  resistencia  andan  juntas  en  estos  textos.  Destacar 
algunas  cuestiones  ayudará  a entender  mejor  las  ideas 
planteadas  en  esta  reflexión. 

2.3.  Algunas  cuestiones  a destacar 

Se  debe  señalar  que  reflexionar  sobre  la  práctica  socio-política 
permitió  conocer  los  grupos  que,  de  modo  general,  parecen 
estar  por  dentro  de  este  conjunto  de  salmos.  A través  de  él  se 
revelan  también  detalles  de  las  diversas  formas  en  que  estos 
grupos  pueden  ser  identificados,  y aún  más,  de  qué  menara  se 
hacen  sujeto  frente  a un  sistema  que  los  oprime.47 

En  fin,  se  verificó  que  en  tiempos  de  opresión  hay  que  tomar 
algunos  cuidados  para  sobrevivir.  Es  bueno  callar.  No  obstante, 
hay  que  poner  en  práctica  nuevas  acciones.  En  ese  sentido, 
constatamos  que  la  opresión  y la  resistencia  andan  juntas.  Por 
eso,  estar  juntos  es  una  propuesta  importante;  luego  las  ideas 
van  surgiendo,  las  acciones  tendrán  más  fuerza. 

Cuando  se  mira  estos  salmos  a partir  de  las  cuestiones  de  género 
y de  raza/etnia,  se  constata  que  todavía  no  llegamos  a una 
transformación  plena.  Las  propuestas  continúan  siendo 


47  ... 

Como  afirma  Yamandú  Acosta:  “El  sujeto  habita  potencialmente  en 
todo  ciudadano,  pero  se  presenta  en  su  radicalidad  de  ser  humano 
vivo,  concreto,  como  sujeto  de  necesidades  en  tanto  negado  o 
aplastado  por  el  sistema  que  lo  produce  como  excluido”  (“Sujeto, 
democracia  y ciudadanía”,  en  revista  Pasos  (San  José:  DEI)  No.  90 
(2000),  p.  3). 
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androcéntricas  y etnocéntricas.48  O mejor,  las  propuestas  aquí 
presentadas  para  hacer  frente  a la  opresión  son  limitadas  al 
contexto  analizado  para  el  conjunto  de  salmos.  Esa  característica 
de  limitación  puede  ser  encontrada  tanto  en  la  práctica  socio- 
política,  como  en  la  económica  y en  la  religiosa  que  veremos  a 
continuación. 


3.  Prácticas  religiosas 

El  hecho  que  los  salmos  sean  nuestro  objeto  de  estudio,  nos 
coloca  dentro  del  campo  religioso.  Por  eso,  la  pregunta  que 
guía  esta  parte  es:  ¿cuál  es  la  función  de  la  religión  en  el  marco 
de  las  relaciones  sociales  de  los  Salmos  de  Subida? 

El  discurso  religioso  está  presente  y es  central  en  estos  textos, 
al  igual  que  en  la  mayoría  de  los  textos  bíblicos.  A través  de 
este  discurso  es  posible  conocer  otras  experiencias  y prácticas 
sociales,  políticas  y económicas  del  mundo  referido  en  los  textos. 
Sin  embargo,  la  importancia  social  que  se  descubre  en  la  religión, 
en  los  textos  estudiados,  no  se  debe  a las  descripciones  que  por 
medio  de  ella  se  hace  del  orden  social,  sino  porque  la  modelan 
de  un  modo  particular. 

Siguiendo  el  pensamiento  de  Emilie  Durkheim,49  entiendo  que 
la  religión  es  eminentemente  social  y al  mismo  tiempo,  cualquiera 


48  . . 

Reconocer  que  son  etnocentncas  no  significa  que  no  se  reconozca 
el  derecho  de  las  culturas  a pensarse  mejores  o superiores  que  otras, 
siempre  que  en  esa  tentativa  no  se  transformen  en  etnocidas  (ver 
Denys  Cuche.  A nogao  de  cultura  ñas  ciencias  sociais.  Viviane  Ribeiro 
(trad.).  Bauru:  EDUSC,  2002). 

49  ' 

Emilie  Durkheim.  As  formas  elementares  da  vida  religiosa.  Sao 
Paulo:  Edi^oes  Paulinas,  1989,  pp.  31-38. 
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que  sea  la  religión,  responde  a determinadas  condiciones  de  la 
vida  humana.  Dentro  de  esa  función  social  es  de  resaltar  la 
capacidad  de  la  religión  de  servir,  tanto  para  un  individuo  como 
para  un  grupo,  como  fuente  de  concepciones  generales  del 
mundo,  de  sí  mismo  y de  las  relaciones  entre  ellas.  Y es  fuente 
de  las  disposiciones  mentales  enraizadas.50 

Se  debe  prestar  atención,  entre  otras  cosas,  a la  “generización 
y a la  racialización”51  de  las  experiencias.  En  nuestro  caso, 
significa  que  se  debe  tener  en  cuenta  no  solo  los  modelos 
masculinos  sobre  religión,  sino,  necesariamente,  considerar  la 
diferencia  de  papeles  y la  diferencia  étnica  subyacente  en  los 
textos  que  son  nuestro  objeto. 


3.1.  Por  los  caminos  de  la  experiencia  religiosa 


Para  la  identificación  del  campo  semántico  en  tomo  de  esta 
práctica  fueron  claves  palabras  como: 


TTp 

clamor 

Yahveh 
el  que  te 
cuida 

perdón 

NT 

temer 

P’ "?  n?71: 

Yahveh 

justo 

C'rfTX 

Elohim 

mp 

esperar 

rnrr  tr 

imaécenos 

Yahveh 

abundancia 

nns 

redención 

pjnn 

súplica 

bendición 

\r» 

Señor 

50 

Ver:  Clifford  Geertz.  A interpretando  das  culturas.  Rio  de  Janeiro: 
LTC,  1989,p.  140. 

' Estos  dos  términos  son  derivados  de  “racialised"  y de  “genderised”, 
usados  por  Amina  Mama  en  su  libro  Beyond  the  Masks  — Race,  Gender 
and  Subjetivity  (ver  Elsa  Tamez.  “El  sujeto  viviente  ‘racializado’  y 
‘generizado’”,  en  revista  Pasos  (San  José:  DEI)  No.  88  (2000),  p.  14). 
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Cada  una  de  esas  palabras  está  relacionada  con  la  práctica  religiosa, 
que  prefiero  llamar  experiencia.  Y,  a la  vez,  estas  palabras  revelan 
el  tipo  de  teología  sugerida  a través  de  los  salmos  de  estudio. 

Hablar  de  experiencia  nos  coloca  de  inmediato  en  relación  con  las 
vivencias  humanas.  Y esas  vivencias  están  relacionadas  a procesos. 
Paul  Tillich  entiende  que  las  experiencias  religiosas  suceden  dentro 
de  la  experiencia  general.  Ellas  pueden  ser  diferenciadas,  pero  no 
separadas.52  Así,  experiencia  religiosa  puede  ser  entendida  como 
la  experiencia  humana  en  relación  con  lo  sagrado.53 

Por  las  maneras  diversas  en  que  se  puede  dar  la  relación 
humana/sagrada,  cabe  clasificar  la  experiencia  religiosa  de 
diversificada.54  En  los  textos  de  estudio  se  descubren  maneras 
diversas  de  relacionar  vivencias  humanas  con  lo  sagrado.  A 
continuación  se  visualiza  la  relación  con  Yahveh  como  divinidad 
central  de  dichos  textos. 


'Citado  por  José  Severino  Croatto.  Los  lenguajes  de  la  experiencia 
religiosa  — Estudio  de  fenomenología  de  la  religión.  Buenos  Aires: 
Editorial  Docencia,  1994,  p.  37. 

5 Durkheim  define  sagrado  como  uno  de  los  dominios  en  los  cuales 
es  dividido  el  mundo  por  el  pensamiento  religioso,  comprendiendo 
un  todo  que  es  lo  sagrado,  otro  todo  que  es  lo  profano.  Pero  sagrado 
no  son  solamente  los  seres  superiores  que  llamamos  dioses  o espíritus, 
sino  “cualquier  cosa  puede  ser  sagrada:  un  rito,  palabras,  un  árbol, 
una  fuente,  una  piedra”  (As  formas  elementares  da  vida  religiosa, 
op.  cit.,  p.  68). 

54 

William  P.  Alstron  se  limita  a identificar  como  experiencia  religiosa 
solo  aquella  en  la  cual  dios  “aparece”  o se  “presenta”.  Significa  la 
experiencia  religiosa  que  tiene  que  ver  con  la  vida  religiosa  de  una 
persona,  o mejor,  la  relación  de  una  persona  y dios.  De  todas  maneras, 
advierte  que  esta  posición  no  debe  ser  tomada  como  desprecio  de 
otras  formas  de  experiencias  religiosas.  Él  reconoce  que  hay  otras 
formas  ( Perceiving  god  — The  Epistemology  of  Religious  Experience. 
New  York:  Comell  University  Press,  1991,  pp.  34s.). 
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3.1.1.  La  centralidad  de  Yahveh  en  medio 
de  la  opresión 

En  las  tres  partes  que  forman  el  conjunto  de  salmos,  aparece  la 
fuerte  insistencia  en  presentar  a Yahveh,  única  divinidad,  y a 
Sión,  el  lugar  de  reunión  de  los  que  confían  en  Él.  En  todos  los 
salmos  del  conjunto  se  enfatiza  que  Yahveh,  en  medio  de 
experiencias  de  opresión,  es  el  único  en  quien  se  puede  confiar 
y esperar  socorro.  Es  quien  hace  que  la  alegría  exista.  Es  que: 

A Yahveh,  en  la  opresión  para  mí, 

clamo  y me  responde  (120,1). 

Los  que  confían  en  Yahveh  son  como  montaña  de  Sión, 
no  fue  tambaleada, 
para  siempre  morará  (125,1). 

Yahveh  te  cuidará  de  todo  mal, 

cuidará  tu  garganta  (121,7). 

Yahveh  (es)  justo, 

ha  cortado  el  ramo  de  los  perversos  (129,4). 

Hizo  grande  Yahveh  por  hacer  junto  de  nosotros 
estuvimos  repletos  de  alegría  (126,3). 

Nuestro  auxilio  está  en  el  nombre  de  Yahveh, 

el  que  hace  cielos  y tierra  (124,8). 
Espera  Israel  a Yahveh. 

Es  que  con  Yahveh  la  solidaridad  y abundancia, 
en  su  compañía  redención  (130,7). 

Y vestiré  sus  sacerdotes  con  liberación 

y sus  fíeles  gritarán  de  júbilo  (132,16). 

Por  la  forma  como  está  construido  el  discurso  en  estos  textos, 
se  percibe  la  interrelación  entre  las  personas  que  cantan  o rezan 
los  salmos,  y su  dios.  Estas  personas,  como  ya  fue  dicho,  no 
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pertenecen  a los  grupos  oficiales  que  detentan  el  poder  político 
y,  muy  probablemente,  ni  el  poder  religioso  oficial.  Con  todo,  no 
dejan  de  estar  bajo  alguna  influencia  de  la  fe  yavista. 

Una  buena  muestra  de  lo  anterior  la  tenemos  en  el  siguiente 
texto: 

¡Ea! 

Como  los  ojos  de  los  esclavos  hacia  mano  de  sus  dueños, 
como  los  ojos  de  esclavas  hacia  mano  de  su  dueña, 

Así  nuestros  ojos  hacia  Yahveh,  nuestro  Elohim,  hasta  que 
nos  favorezca  (123,2). 

En  términos  de  oposición  dentro  del  texto,  observamos  que  así 
como  “los  esclavos  y la  esclava  extienden  las  manos  hacia  sus 
dueños  y su  dueña”,  así  hacia  Yahveh,  nuestro  Elohim,  son 
“levantados  los  ojos”.  Yahveh  como  divinidad  ideal,  parece  estar 
en  un  nivel  superior.  El  está  en  los  cielos,  como  lo  están  otros 
dioses,  dependiendo  de  la  cultura  en  cuestión.  Los  dueños  y la 
dueña,  si  pensados  socialmente  tienen  posiciones  superiores, 
en  términos  divinos  no  alcanzan  el  nivel  de  Yahveh.  Y esa 
realidad  la  entiendo  como  posibilidad  para  un  individuo  o grupo 
de  resistir  a cualquier  intento  de  presión  humana.55 

Ante  eso  se  puede  afirmar  que  la  insistencia  en  solo  Yahveh,  y 
la  identificación  con  Elohim,  sugiere  que,  en  el  nivel  mítico,  se 
estaría  delante  de  una  lucha  de  dioses  en  la  cual  hay  que 
clarificar  a quién  se  está  dirigiendo  la  súplica,  al  más  poderoso 


5 Esta  reflexión  difiere  del  pensamiento  de  André  Chouraqui,  quien 
considera  esta  oposición  en  el  sentido  que  Israel  después  del  exilio 
se  entiende  como  el  esclavo  de  Yahveh  y espera  la  salvación  apenas 
de  Él  ( A Biblia:  Louvores  — salmos,  vol.  2.  Rio  de  Janeiro:  Imago, 
1998,  p.  322). 
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de  todos.  Y quién  es  el  que  habita  en  los  cielos:  “hacia  ti  levanté 
mis  ojos,  el  que  habita  en  los  cielos”  ( 1 23, 1 );  “el  que  hace  cielos 
y tierra”  ( 1 24,8;  1 34,3).  Esto  indica  que  la  autoridad  de  Yahveh 
va  más  allá  de  la  tierra. 


3.1. 1.1.  Autoridad  de  Yahveh 
más  allá  de  la  tierra 

La  autoridad  de  Yahveh  no  se  limita  a la  tierra;  alcanza  también 
el  nivel  cósmico.  En  los  salmos  de  estudio  nos  encontramos  con 
una  serie  de  símbolos  e imágenes  que  nos  llevan  más  allá  de  los 
símbolos  terrestres.  Ellos  nos  colocan  en  un  plano  más  amplio,  el 
plano  cósmico:  sol,  luna,  cielos,  aguas  impetuosas,  profundidad 
(. xeol ),  montañas,  tierra.  En  ese  espacio  formado  por  cada  uno 
de  esos  elementos  de  forma  ordenada56  el  poder  es  lo  divino. 

Esta  relación  de  Yahveh  con  el  plano  cósmico  sirve  asimismo  para 
expresar  la  opresión  y la  resistencia  en  este  conjunto  de  salmos. 
Yahveh  tiene  poder  sobre  el  “sol”,  la  “luna”,  “las  aguas  impetuosas, 
“las  profundidades”,  porque  El  es  el  “creador  del  cielo  y la  tierra”. 

La  necesidad  de  presentar  tan  enfáticamente  a Yahveh,  además 
del  interés  de  dar  continuidad  a la  tradición  del  Dios  de  Israel,57 


6 Para  Norman  Cohn,  en  el  Antiguo  Oriente  Próximo,  cosmos  no  es 
sinónimo  de  tranquilidad.  Existen  fuerzas  caóticas  actuando  para 
desestabilizar,  mientras  también  había  actuación  de  los  dioses  ( Cosmos , 
caos  e o mundo  que  viró  — As  origens  das  crengas  no  Apocalipse. 
Sao  Paulo:  Compañhia  das  Letras,  1999,  p.  15).  Para  Mircea  Eliade, 
cosmos  y caos  están  separados.  El  caos  representaría  otro  mundo, 
fuera  del  cosmo,  el  mundo  establecido  y organizado.  De  ese  modo,  se 
trata  de  dos  mundos  opuestos  ( The  Sacred  & The  Profane  — The 
Nature  of  Religión.  New  York:  Harcourt  Brace  & Company,  1987,  pp. 
29-32). 

Se  trata  de  la  tradición  del  dios  “solito”.  Un  dios  tan  grande  que 
podía  moldear  el  destino  de  las  naciones,  el  dios  tutelar  y poderoso 
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constituye  un  modo  de  legitimación  frente  a los  considerados 
enemigos  de  Israel,  sean  divinos  o humanos.  Yahveh  se  opone 
a quienes  oprimen  y provocan  “comer  pan  de  los  dolores”  (SI 
127,2). 

Parece  haber  una  correlación  entre  el  poder  de  Yahveh  y los 
poderes  opresores.  Sin  embargo  esa  correlación  está  en 
oposición.  Como  en  la  tierra  el  poder  es  tan  fuerte  y opresivo, 
es  preciso  que  en  los  cielos  esté  igualmente  representado  por 
alguien  con  un  poder  superior.  La  primera  imagen  que  llama  mi 
atención,  desde  el  punto  de  vista  cósmico,  es  “las  montañas”: 
“levanto  mis  ojos  hacia  las  montañas.  ¿De  dónde  vendrá  mi 
ayuda?”  (121,1). 

a)  Poder  sobre  las  montañas:  tránsito  para  la  protección 
definitiva 

El  Salmo  1 2 1 es  un  buen  ejemplo  para  la  reflexión  de  esta  parte. 

1 Canto  en  dirección  a las  subidas. 

Levanto  mis  ojos  hacia  las  montañas. 

¿De  dónde  vendrá  mi  ayuda? 

2Mi  ayuda  desde  Yahveh 

el  que  hace  cielos  y tierra. 

3No  permitirá  el  vacilar  de  tus  piernas. 

No  dormitará  tu  guardia. 

4¡Ea!  No  dormitará 

y no  dormirá  el  guarda  de  Israel. 

5Yahveh  el  que  te  cuida, 

Yahveh  tu  sombra,  sobre  tu  mano  derecha. 


que  exigía  adoración  solo  a él.  (Norman  Cohn.  Cosmos,  caos  e o 
mundo  que  virá,  op.  cit.,  p.  190). 
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óDurante  el  día  el  sol  no  hará  golpear 
y la  luna  en  la  noche. 

7Yahveh  te  cuidará  de  todo  mal, 
cuidará  tu  garganta. 

8Yahveh  cuidará  tu  salir  y tu  venir  desde  ahora 

y hasta  siempre. 

Como  se  analizó  en  el  capítulo  2,  este  salmo  muestra  la  realidad 
de  desprotección  y,  en  consecuencia,  la  necesidad  de  “ayuda” 
por  causa  de  la  situación  de  peligro  que  viven  las  personas 
peregrinas.  Para  algunos  autores,58  la  única  preocupación  del 
salmista  es  presentar  a Yahveh  como  protector,  no  obstante  esta 
consideración  deja  por  fuera  las  razones  analizadas  tanto  sobre 
la  realidad  religiosa,  como  también  la  sociopotítica  y económica. 

El  considerar  la  religión  como  una  experiencia  eminentemente 
social  y,  al  mismo  tiempo,  cualquiera  que  sea,  que  responde  a 
determinadas  condiciones  de  vida  humana,  lleva  a no  separar 
la  realidad  religiosa  de  la  necesidad  de  protección  en  la  vida 
cotidiana  de  quien  produce  y canta  estos  salmos.  En  algunas 
tradiciones  del  Antiguo  Testamento,  la  “montaña”  es  considerada 
lugar  donde  viven  los  dioses  extranjeros,  y donde  el  poder  del 
dios  de  Israel  se  manifiesta  (Dt  1 2,2;  32,22;  Is  4 1 , 1 5;  Os  4, 1 3). 

Ciro  FlamarionCardoso59  afirma  que  en  las  religiones  antiguas, 
principalmente  de  Mesopotamia  y de  Siria,  la  montaña  tuvo 


58 

Jerome  F.  D.  Creach.  “Between  Text  and  Sermón”,  en  Interpretation 
— Theology  and  Ecology.  Virginia:  Union  Theological  Seminary,  vol. 
50,  no.  1,  1996,  p.  47;  Loren  D.  Crow.  The  Songs  of  Ascents  (Psalms 
120-134),  op.  cit.,  p.  40. 

59 

Ciro  Flamarion  Cardoso.  Deuses,  múmias  e ziggurats  — urna 
comparando  das  religióes  antigas  do  Egito  e da  Mesopotámia.  Porto 
Alegre:  EDIPUCRS,  1999,  pp.  93s. 
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una  connotación  análoga  a la  del  “horizonte”  para  los  egipcios: 
la  de  un  punto  de  pasaje  o transición  de  un  mundo  a otro.  Por 
eso,  el  portal  por  el  cual  los  dioses  hacían  su  transición  al  mundo 
de  los  humanos  tenía  forma  de  montaña. 

Pero,  metafóricamente,  “montaña”  es  también  un  término  usado 
para  hablar  de  poderes  políticos  (Is  2,2.  14;  Mq  4, 1 ; Am  6, 1 j.60 
Si  eso  es  así,  es  posible  afirmar  que  en  el  Salmo  1 2 1 hay  una 
cierta  negación  del  poder  que  pueda  venir  de  las  montañas,  y 
una  afirmación  del  poder  de  Yahveh. 

En  este  nuestro  texto,  “montaña”  puede  ser  entendida, 
precisamente,  como  lugar  de  tránsito  desde  una  realidad 
concreta  de  desprotección  y falta  de  seguridad,  para  algunos,  a 
una  realidad  de  protección:  “Yahveh  cuidará  tu  salir  y tu  venir 
desde  ahora  y hasta  siempre”  (121,8).  La  misma  idea  de 
“montaña”  puede  estar  presente  en  SI  1 25,  lb-2,  donde  podría 
estar  representando  el  tránsito  desde  una  situación  de 
“perversidad”  a una  protección  con  Yahveh,  como  “las 


60  Las  interpretaciones  más  comunes  sobre  el  término  “montaña”  en 
este  salmo,  tienen  que  ver,  por  un  lado,  con  la  montaña  divina,  un 
título  divino  para  Yahveh,  similar  al  título  de  Yahveh  como  “roca”,  y 
más  comúnmente  la  referencia  a la  montaña  de  Jerusalén  y al  Templo 
como  un  lugar  de  esperanza.  Por  otro  lado,  la  montaña  ha  sido 
interpretada  como  fuente  de  peligro  y privación  para  peregrinos  en  el 
viaje,  y la  referencia  a santuarios  de  otros  dioses.  Estos  dos  tipos  de 
interpretación  son  algunas  veces  identificadas  como  positiva  la 
primera,  y negativa  la  segunda  (ver:  David  G Barrer.  “The  Lord  Watches 
over  you  — A Pilgrimage  Reading  of  Psalm  121”,  en  Bibliotheca 
Sacra,  vol.  52,  no.  606,  1995,  p.  172).  Por  su  lado,  Loren  D.  Crow 
entiende  que  la  referencia  a la  “montaña”  no  tiene  nada  que  ver  con 
divinidades  no  yavistas.  Este  autor  afirma  que  en  el  salmo  no  hay 
ninguna  preocupación  por  polémicas  con  otros  dioses.  La  única 
preocupación  es  la  de  que  Yahveh  protege  {The  Songs  of  Ascents 
(Psalms  120-134),  op.  cit.,  p.  40). 
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montañas  alrededor  de  Jerusalén”  ( 1 25,2a).  Y esa  protección 
es  “desde  ahora  y hasta  siempre”  (125,2b).  En  varios  de  los 
salmos  del  conjunto,  Yahveh  es  directamente  relacionado  con 
la  “montaña”  de  Sión.61 

Independientemente  de  que  se  trate  de  una  añadidura,  como 
fue  señalado  en  el  capítulo  1 , está  presente,  en  algunos  de  los 
salmos,  que  Yahveh  es  quien  “hace  cielos  y tierra”.  Ese  añadido 
tiene  sentido  dentro  de  la  intención  de  destacar  a Yahveh  en  el 
poder  y control  sobre  toda  la  creación.  Confirmándose, 
entonces,  la  ideología  del  “Yahveh  Solito”,  la  cual  afirma  a 
Yahveh  por  encima  de  cualquier  otra  divinidad.62  Y parte  de 
esa  creación  es  el  mundo  astral,  por  eso,  Yahveh  también  tiene 
poder  a ese  nivel. 

b)  Control  sobre  el  sol  y la  luna 

Dentro  del  plan  cósmico  vale  recalcar  las  imágenes  del  “sol”  y 
de  la  “luna”  (121,6): 


61  Sión,  el  lugar  donde  Yahveh  tiene  su  trono.  De  esa  forma,  es  la 
misma  Jerusalén,  lugar  que  en  la  época  preexílica  fue  considerado 
como  inexpugnable.  Es  lugar  fírme  de  protección  y salvación.  Durante 
la  época  exfíica  hubo  un  disenso  en  esta  teología,  pero  en  el  postexilio 
aparece  de  nuevo.  En  esa  época  se  desarrolló  la  esperanza  escatológica. 
Distintos  grupos,  algunos  de  sectores  sociales  pobres,  elaboraron  la 
expectativa  escatológica  del  establecimiento  del  reinado  de  Yahveh 
sobre  Sión  (Is  1 5,6-8;  52,7).  En  Is  24-27  se  anuncia  el  juicio  escatológico 
sobre  toda  la  tierra.  Los  enemigos  de  Yahveh  son  destruidos  y hay  un 
banquete  en  la  montaña  de  Sión  para  los  oprimidos  de  todos  los 
pueblos,  que  finalmente  serían  liberados  del  poder  de  sus  opresores. 
Yahveh  en  Sión  iniciaría  su  reinado  de  bondad  y justicia.  Israel,  de 
nuevo,  tendría  protección  (ver;  Rainer  Albertz.  A History  of  Israelite 
Religión  in  the  Oíd  Testament  Period.  Kentucky:  Westminster  John 
Knox  Press,  1994,  pp.  135-137,  394,  574),  y Georg  Fohrer.  Historia  da 
religido  de  Israel.  Sao  Paulo:  Paulinas,  1993,  pp.  419-432). 

' Norman  Cohn.  Cosmos,  caos  e o mundo  que  viró,  op.  cit.,  pp.  190-200. 
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Yahveh  el  que  te  cuida, 

Yahveh  tu  sombra,  sobre  tu  mano  derecha. 
óDurante  el  día  el  sol  no  hará  golpear 
y la  luna  en  la  noche. 

Por  lo  visto  en  el  texto,  el  v.  6 se  halla  directamente  relacionado 
con  el  v.  5.  La  frase  “Yahveh  tu  sombra,  sobre  tu  mano 
derecha”,  explica  la  razón  del  v.  5.  El  texto  revela  que  Yahveh 
es  la  “sombra”,  en  sentido  de  “protector”. 

El  control  de  Yahveh  sobre  el  “sol”  y la  “luna”,  manifiesta  su 
poder  como  divinidad  poderosa  y protectora.  Por  eso,  algunos 
comentadores63  relacionan  el  peligro  que  representan  los  rayos 
del  sol  o de  la  luna.  La  “luna”  antiguamente  fue  recordada 
como  causa  de  enfermedades.64  El  “sol”  y la  “luna”  recuerdan 
de  igual  manera  la  representación  de  deidades:  el  Dios  de  Egipto, 
Ra  (el  buen  Sol)  y en  Mesopotamia,  Nanna  (la  Luna)  que 
simbolizaba  la  lucha  divina  contra  fuerzas  caóticas  y 
destructoras.  Utu  (el  Sol)  se  relacionaba  a las  fuerzas  que 
permitían  la  vida  y la  vegetación.65 

El  poeta  usa  esas  imágenes  de  forma  metafórica  para  explicar, 
como  ya  fue  dicho,  la  acción  de  Yahveh  como  “protector”  delante 
de  una  realidad  en  la  que  no  hay  sombra.  Entonces,  el  texto 
parece  estar  haciendo  referencia  a la  realidad  de  quien  tiene 


6 Ver:  Anderson  Amold  Albert.  The  Book  of  Psalms,  vol.  2.  London: 
Oliphants,  1977,  p.  853;  Michel  Dahood.  Psalms  III,  op.  cit.,  p.  202. 

64 

Hans-Joachim  Graus  afirma  que  “en  el  mundo  babilónico  hechos 
desastrosos,  como  fiebre,  lepra  y posesión  por  demonios,  en  textos 
recientes  como  Mt  17,15,  son  atribuidos  al  Dios  Luna  ( Psalms  60- 
150,  op.  cit.,  p.  430). 

65  Ciro  Flamarion  Cardoso.  Deuses,  múmias  e ziggurats,  op.  cit.,  p.  84. 
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que  estar  en  el  medio  del  “sol”  o de  la  “luna”  sin  ninguna 
protección,  a no  ser  la  de  Yahveh.  Puede  tratarse  de  peregrinos, 
aunque  igualmente  de  personas  que  conocen  de  la  exposición 
al  sol  o a la  luna  por  causa  del  trabajo. 

c)  Control  sobre  las  profundidades 

Las  “profundidades”  son  también  dignas  de  resaltar:  “desde  la 
profundidades  clamo  a ti  Yahveh”  (130,1).  El  término 
“profundidad”,  relacionado  a xeol,  tiene  un  componente  mítico 
por  medio  del  cual  se  expresa  el  caos,  la  destrucción, 
generalmente  a través  de  las  aguas.  Este  caos  es  causante  de 
aflicción,  tanto  física  como  mental  (Is  5 1 , 1 0;  Ez  27,34;  SI  1 24,3- 
5;  69,2). 

En  el  Salmo  1 30  el  término  “clamo”  tiene  el  sentido  de  “llamar”, 
“apelar”  a Yahveh  desde  las  “profundidades”.  Visto  así,  las 
“profundidades”  están  en  oposición  al  lugar  donde  habita 
Yahveh,  quien  siempre  está  relacionado  con  lugar  alto.  Por  eso 
los  gestos  para  comunicarse  con  dios,  en  el  Salmo  1 30  están 
relacionados  con  lugar  alto,  y con  las  profundidades  para 
denunciar.  Sin  embargo,  también  en  este  lugar  Yahveh  tiene 
poder. 

Desde  las  profundidades  clamo  a ti,  Yahveh. 

Señor,  escucha  mi  voz. 

Estén  tus  oídos  atentos  en  dirección  a la  voz 

de  mi  súplica. 

La  autoridad  de  Yahveh  va  más  allá  de  la  geografía.  Existe 
también  autoridad  sobre  figuras,  que  pueden  ser  míticas  o 
humanas. 


¿Usted  pregunto  quién?  Cuerpos  que  son  sujetos  revelados  ... 
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d)  Yahveh  vs.  Adán 

Otro  ejemplo  del  poder  de  Yahveh  se  visualiza  en  el  Salmo  1 24. 
Este  texto  muestra  el  poder  de  Yahveh  sobre  otras  figuras: 

Si  no  es  Yahveh  que  existió  para  nosotros, 

dilo  ahora  Israel. 

2Si  no  es  Yahveh  que  existió  para  nosotros, 

en  levantar  contra  nosotros  a Adán. 
3Entonces  vivos  nos  habrían  tragado, 

en  el  calentar  de  la  nariz  de  ellos  junto  a nosotros. 
4Entonces  vivos  nos  habrían  arrastrado, 

corriente  habría  atravesado  sobre  nuestra  garganta. 
5Entonces  habrían  atravesado  sobre  nuestra  garganta, 

las  aguas  impetuosas. 

óAlabado  Yahveh, 

pues,  no  nos  dio  presa  en  dirección  a dientes  de  ellos. 
7Nuestra  garganta  como  pájaro  se  escapó  de  la  red  del  cazador. 

La  red  que  se  quebró. 

Y nosotros  escapamos. 

8Nuestro  auxilio  está  en  el  nombre  de  Yahveh, 

el  que  hace  cielos  y tierra. 

Se  advierte  la  división  entre  lo  humano  y lo  divino  para 
representar  a los  responsables  de  la  opresión  y a quienes 
socorren.  Simplemente,  parece  tratarse  de  dos  poderes  en 
oposición:  lo  humano  y lo  divino.  Con  todo,  delante  de  una 
simbología  mítica  es  muy  probable  que  tanto  Adán  como  Yahveh 
estén  representando  dos  figuras  divinas.  El  poder  de  Adán,  que 
es  masculino,  representa  la  intensificación  simbólica  del  dominio 
político  opresor  terrestre.  Y Yahveh  representa  la  contestación 
a ese  poder,  habita  en  los  cielos  (SI  1 23, 1 ).  Pero  de  igual  modo 
tiene  soberanía  en  la  tierra. 
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A partir  del  pensamiento  de  Mircea  Eliade,  se  puede  decir  que 
Adán  sería  la  amenaza  para  volver  “el  mundo”  caos.66  De 
todas  maneras,  Yahveh  posee  poder  sobre  él,  pues  fue  quien  lo 
hizo  “levantarse  sobre  nosotros”  (124,2).  No  obstante  él  se 
volvió  un  enemigo  de  Yahveh,  un  tipo  de  demonio.  Además, 
dentro  del  Salmo  124,  Adán  es  sinónimo  de  “aguas  impetuosas” 
que,  efectivamente,  representan  destrucción  y solo  son 
controladas  por  el  poder  divino  de  Yahveh.67 

Ese  poder  de  Yahveh  en  el  plano  cósmico  sugiere  la  relación 
existente  entre  humano,  divino  y naturaleza.  En  los  salmos 
estudiados,  pueden  ser  anotadas  las  tres  dimensiones.  De 
cualquier  forma,  es  difícil  hacer  una  separación  nítida  de  las 
tres.  Entiendo  que  una  está  envuelta  en  la  otra.  Es  como  si  una 
se  valiese  de  la  otra  para  lograr  manifestarse.  Esta  relación  se 
hace  más  evidente  cuando  se  constata  la  interrelación  entre 
poderes,68  como  bien  muestra  el  Salmo  1 24. 

Además,  más  allá  de  la  autoridad  o centralidad  de  Yahveh  en 
los  salmos,  es  importante  reflexionar  acerca  de  la  diversidad 
de  la  propia  experiencia  religiosa.  La  experiencia  a la  que  me 
refiero  no  es  homogénea. 


^Mircea  Eliade.  The  Sacred  & The  Profane,  op.  cit.,  p.  47. 

Yahveh  venciendo  las  aguas  incontroladas  o impetuosas,  es  una 
práctica  que  se  halla  en  otros  textos  bíblicos  (Salmo  29),  pero  que 
antes  ya  fue  práctica  del  dios  Baal  (ver:  Norman  Cohn.  Cosmos,  caos 
e o mundo  que  vira,  op.  cit.,  p.  177). 

68  Mircea  Eliade  asevera  que  la  naturaleza  no  es  siempre  únicamente 
“natural”,  ella  está  siempre  llena  de  un  valor  religioso.  Por  ser  parte  de 
la  creación,  ella  está  revestida  de  sacralidad  (lo  mismo  se  puede 
entender  de  lo  humano).  Es  solo  una  manera  de  revelar  los  diferentes 
aspectos  de  lo  sagrado  ( The  Sacred  & The  Profane,  op.  cit.,  pp.  1 16- 
118). 


¿Usted  preguntó  quién?  Cuerpos  que  son  sujetos  revelados  ... 
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3.2.  El  olor  de  la  diversidad  religiosa 

Anteriormente  fue  analizada  la  diversidad  religiosa  en  términos 
de  las  múltiples  identidades  dentro  de  una  misma  religión.  A 
pesar  de  la  insistencia  en  Yahveh,  único,  una  lectura  crítica  y 
cuidadosa  del  Primer  Testamento  resulta  reveladora  de  la 
complejidad  y pluralidad  de  la  religión  antigua  de  Israel.  En  ese 
sentido,  siento  que  la  diversidad  religiosa  no  deja  de  irradiar  su 
olor  en  los  salmos  que  son  nuestro  objeto  de  estudio. 

Se  trata  de  una  diversidad  que  parece  ser  invisibilizada  en  los 
discursos  oficiales.  Pero  no  por  eso  deja  de  estar  presente, 
mostrando  la  existencia  de  un  pluralismo  que  rebasa  cualquier 
discurso  y que  frecuentemente  pertenece  a las  prácticas 
populares  cotidianas.69  En  el  Salmo  123  se  vio  el  paralelo  entre 
“levantar  las  manos  hacia  los  dueños  y la  dueña”  y “levantar 
las  manos  hacia  Yahveh”,  quien  al  mismo  tiempo  es  “Elohim”. 

En  ese  paralelo  fue  destacada  la  comparación  de  Yahveh,  dios 
masculino,  con  una  imagen  femenina  (la  imagen  de  la  “dueña”) 
(v.  2).  Esto,  en  términos  de  pluralismo  religioso,  cabe  entenderlo 
como  relación  de  oposición  entre  seres  divinos:  Yahveh  y la 
“dueña”.  Si  eso  es  cierto,  me  atrevo  a decir  que  esa  “dueña” 
se  trata  de  una  diosa. 

La  expresión  “Yahveh,  nuestro  Elohim”  se  encuentra  asimismo 
en  SI  122,9.  Originalmente  el  nombre  Elohim  proviene  de  la 
forma  cananita  El.  En  muchas  lenguas  semíticas  occidentales, 


69  Para  esta  reflexión  fue  iluminador  el  texto  de  Armando  Lampe, 
“Intolerancia  religiosa  contra  o pluralismo  religioso  na  historia  latino- 
americana”, en  Pelos  muitos  caminhos  de  Deus  — desafios  do 
pluralismo  religioso  á teología  da  libertando.  Goiás:  ASETT,  Editora 
Rede,  2003,  pp.  49-64. 
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El  se  refiere  a la  palabra  para  “dios”,  el  preeminente.  Tanto 
investigaciones  arqueológicas  como  la  historia  sobre  la  religión 
antigua  de  Israel  han  mostrado  que  El  fue  el  dios  original,  la 
cabeza  de  la  casa  de  los  dioses,  Elohim,  en  el  panteón  semítico,70 
quien  hace  par  con  Asherá,  dividiendo  muchas  características 
como  fuente  de  bendición  y fecundidad.71  Dentro  de  esta 
reflexión,  cabe  recordar  la  presencia  de  la  imagen  femenina  en 
el  Salmo  131: 

Sino  que  calmé  e inmovilicé  mi  garganta 

como  bebé  sobre  mí,  su  madre, 
como  bebé  sobre  mí,  mi  garganta  (131,2). 


70 

Mark  S.  Smith.  The  Origins  of  Biblical  Monotheism  — Israel’s 
Polytheistic  Background  and  The  Ugaritic  Texis.  Oxford:  University 
Press,  2001,  pp.  135-140;  Arthur  Frederick  Ide.  Yahweh’s  Wife  — Sexin 
the  Evolution  of  Monotheism.  Texas:  Monument  Press,  1991,  p.  10. 
Autores  como  André  Chouraqui  entienden  que  en  la  forma  plural 
“Elohim”,  especifícamente  designa  el  dios  de  los  hebreos,  el  creador 
de  los  cielos  y de  la  tierra,  conocido  como  Yahveh  (Gn  2,4),  ( Louvoures 
— salmos  II,  op.  cit.,  p.  422). 

71 

Meindert  Dijkstra.  “El,  the  God  of  Israel  — Israel,  the  People  of 
Yahveh:  on  the  Origins  of  Ancient  Israelite  Yahwism”,  en  Only  one 
God?  London:  Sheffield  Academic  Press,  2001,  pp.  96s.  Algunas 
investigaciones  difieren  con  la  autora  citada  anteriormente,  pues 
afirman  que  considerar  a Asherá  y Elohim  como  un  matrimonio,  es  el 
inicio  de  un  proceso  utilizado  por  el  monoteísmo  masculino  para  no 
aceptar  a la  Gran  Diosa  como  Matriz  primordial.  De  ese  modo,  el 
matrimonio  sagrado  Diosa-Dios  pasa  de  una  relación  Diosa-rey  a una 
relación  Dios  patriarcal-esposa  servidora.  En  otra  parte  de  ese  proceso 
el  yavismo  se  apropia  de  imágenes  femeninas  de  Dios,  ya  que  las 
imágenes  masculinas  siempre  fueron  limitadas  para  representar  la 
variedad  de  relacionamientos  de  la  divinidad  con  Israel  (ver:  Merlin 
Stone.  When  God  was  a Woman  — The  Landmark  exploration  of  the 
Ancient  Worship  of  the  Great  Goddess  and  the  Eventual  Supresión 
ofWomen’s  Rite.  San  Diego:  A Harvest  Book,  1976). 
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Se  puede  pensar  que  ese  texto,  en  el  inicio,  no  mencionaba  a 
Yahveh,  y que  posiblemente  derivaba  del  culto  doméstico,  donde 
las  mujeres  tenían  su  dominio.  Si  esto  es  así,  entonces,  es  posible 
imaginarse  que  la  divinidad  a quien  se  hace  referencia  en  el  v. 
1 : “Yahveh,  no  exaltó  mi  corazón”,  era  una  imagen  femenina 
que  tenía  su  paralelo  en  la  “madre”,  que  alcanzaba  la  felicidad 
junto  al  “niño/a  destetado”.72 

Pero  en  algún  momento  la  tradición  israelita  identificó  a El  y 
Asherá  con  Yahveh,  o consiguió  expresar  igualdad  entre  las 
divinidades.  No  ha  sido  fácil  conocer  el  porqué  de  esta 
identificación:  el  intercambio  entre  El  y Yahveh  y el  olvido  de 
Asherá.  Frank  M.  Cross  sugirió  que  el  nombre  original  fue 
Yahveh-El,  correspondiente  a un  nombre  cúltico  especial  de 
El,  describiendo  una  manifestación  o realidad  específica  de  esta 
deidad.  Y desde  los  tiempos  antiguos  la  poesía  religiosa  presenta 
estos  nombres  intercambiados.73 

Así,  Yahveh  pasa  a ser  identificado  con  las  mismas  carac- 
terísticas que  El  y Asherá:  una  disposición  compasiva  (SI  86,15; 
103,8;  145,8;  Ne  9, 17),  un  dios  bondadoso  (Gn  20, 17;  Nm  12,13; 
SI  107,20),  creador  del  cielo  y la  tierra  (Gn  14,8-22),  un  dios 


2 En  los  mitos  ugaríticos  posiblemente  se  tiene  un  paralelo,  donde  se 
identifica  a la  diosa  Asherá  como  “madre  de  los  dioses”,  además  de  la 
esposa  del  dios  El.  Fue  asimismo  encontrada  una  inscripción  en  Ugarit, 
donde  la  diosa  parece  estar  cuidando  de  dos  bebés.  En  Israel  ella  fue 
recordada  en  relación  a la  fertilidad  de  mujeres,  como  protectora  de 
madres  y bebés  durante  el  embarazo  (ver:  Marjo  C.  A.  Korpel. 
“Asherah  Outside  Israel”,  en  Only  One  God?,  op.  cit.,  pp.  127-146). 
Arthur  Frederick  Ide  señala  que  mucho  antes  de  Yahveh,  Asherá 
existió  en  Canaán.  Considerada  la  Madre  de  la  creación,  una  nutridota 
y amorosa  madre.  Ella  proveyó  grano,  lluvia,  suelo  fértil,  cosecha 
para  quien  ella  creó  (ver:  Yahwe's  Wife,  op.  cit.,  p.  27). 

7 Citado  por  Meindert  Dijkstra.  “El,  the  God  of  Israel”,  op.  cit.,  p.  102. 
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justo,  tan  presente  en  los  salmos.  De  todas  maneras,  los  propios 
textos  bíblicos  dan  testimonio  de  Yahveh  y El  como  dioses 
diferentes,  como  en  Gn  49,24-25.  Es  importante  igual-mente 
mencionar  la  existencia  de  los  paralelos  de  Yahveh  con  Hator, 
diosa  egipcia,  conocida  como  Isis,  quien  se  conoce  también 
como  protectora  y proveedora.74 

Existen  ejemplos  interesantes  de  textos  que  muestran  cómo  la 
literatura  bíblica  y,  de  modo  especial,  la  literatura  sapiencial,  es 
influenciada  por  literatura  religiosa  antigua  de  textos  fuera  de 
la  Biblia.  El  Salmo  127  es  un  buen  ejemplo  de  ello.  La 
preocupación  por:  lo  “vano  de  construir  o cuidar  la  casa  y la 
ciudad  si  Yahveh  no  está  presente”  (v.  1),  recuerda  una 
inscripción  babilónica  sobre  el  dios  Marduk  que  dice:  “no  hay 
casa  cuya  base  es  colocada  sin  usted,  ¿quien  puede  hacer 
cualquier  cosa  sin  usted?”.75  Existe  además  un  paralelo  de 
este  salmo  con  un  himno  sumerio:  el  himno  a Nisaba: 

Nisaba,  donde  tu  no  estables. 

Allí  el  ser  humano  no  construye  (casa),  no  construye 
ciudad 

No  construye  palacio,  no  designa  rey. 

Ni  hace  los  cultos  de  la  limpieza  de  los  dioses. 

Usted  es  la  maestra  que  da  gozo  del  corazón, 

Buena  semilla  introduce  al  útero,  permite  que 
El  fruto  del  útero  madure,  conoce  a la  madre 
Amor  por  el/la  bebé.76 

74 

Christiane  Desroches  Noblecourt.  A mulher  no  tempo  dos  faraós. 
Campiñas:  Papirus,  1994,  p.  33. 

Ver:  Artur  Weiser.  The  Psalms.  Philadelphia:  The  Westminster  Press, 
1962, p.  764. 

b Adam  Falkenstein  y Wolfram  von  Soden.  Sumerische  und 
akkadische  Hymnen  und  Gebete.  Zurich:  Artemis,  1953,  pp.  66s. 
(citado  por  Hans-  Joachim  Kraus.  Psalms  60-150,  op.  cit.,  p.  455). 
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Con  todo  esto,  lo  que  me  interesa  es  subrayar  que  la  lucha 
contra  el  pluralismo  no  hace  otra  cosa  que  revelar  la  existencia 
del  mismo.  Y además,  dentro  del  propio  yavismo,  como  lo 
muestran  los  salmos  estudiados,  se  encuentra  una  diversidad 
en  relación  a la  propia  experiencia  de  Yahveh. 

En  los  estudios  de  los  salmos  bíblicos,  frecuentemente  se  enfatiza 
la  existencia  de  la  religión  yavista  relacionada  a la  religión  del 
Templo,  esto  es,  a la  religión  oficial.  Sin  embargo,  en  los  salmos 
que  son  nuestro  objeto  se  encuentran  señales  de  otros  tipos  de 
experiencias  religiosas.  Al  considerar  la  experiencia  religiosa  no 
solo  como  algo  particular,  sino  en  relación  a procesos  que  tienen 
que  ver  con  acciones  sociales,  se  puede  aceptar  que  la  experiencia 
religiosa  es  posible  de  ser  conocida  y caracterizada. 


3.2.1.  Experiencia  religiosa  popular: 
una  experiencia  que  se  destaca 

Cuando  en  el  Primer  Testamento  se  habla  de  “religión  popu- 
lar”, en  primer  lugar,  no  se  debe  correr  el  riesgo  de  pensar  que 
se  trata  de  la  antítesis  de  una  religión  oficial.  Estas  dos 
experiencias  no  pueden  ser  imaginadas  como  opuestas.  Ellas 
ejercen  influencia  recíproca  una  sobre  la  otra.  Michael 
Amaladoss,77  intentando  explicar  este  relación,  afirma  que  “la 
religión  popular  está  siempre  relacionada  a una  gran  religión, 
tanto  que  la  gran  religión  solamente  se  vuelve  importante  para 
la  vida  a través  de  la  religión  popular”. 

En  segundo  lugar,  “religión  popular”  no  debe  ser  considerada 
como  un  término  que  define  experiencias  homogéneas,  pero 
como  plantea  J.  Berlinerblau: 


7 Michel  Amaladoss.  Pela  Estrada  da  vida  — Práctica  do  diálogo 
inter-religioso.  Sao  Paulo:  Paulinas,  1995,  p.  129. 
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Una  referencia  a cualquier  asociación  de  individuos 
viviendo  dentro  de  los  límites  del  antiguo  Israel,  que 
por  causa  de  las  creencias  religiosas,  creencias  políticas, 
rituales,  símbolos,  etc.,  son  rebajados  por  los  autores 
del  Antiguo  Testamento.78 

En  ese  sentido,  en  vez  de  hablar  de  “religión  popular”  como 
experiencia  en  singular,  se  debe  tener  presente  que  esta  no  es 
una  experiencia  homogénea,  sino  que  se  trata  de  grupos  de 
religiones  populares,  pues  de  esa  manera  no  se  ocultan  las 
numerosas  experiencias  de  grupos  religiosos,  cada  uno  con  su 
agenda  política  y metafísica  distintas,  y que  pueden  existir 
contemporáneamente.79 

Religión  popular  puede,  entonces,  ser  entendida  como  un  tipo 
de  discurso  preocupado  por  la  participación  histórica  de  las 
personas;  mujeres  y grupos  no  privilegiados  son  priorizados  entre 
esos  viviendo  en  las  márgenes.80  Es  imposible  realizar  un  análisis 
sobre  religión  popular,  sin  tomar  en  consideración  que  ella  forma 
parte  de  todo  un  engranaje  de  relaciones  dentro  del  campo 
religioso  y también  social.  En  ese  sentido,  Nancy  Cardoso 


78 

J.  Berlinerblau.  ‘The  Popular  Religiao  Paradigm  in  Oíd  Testament 
Research  — A Sociological  Critique”,  en  Journal  For  The  Study  of 
the  Oíd  Testament.  London:  Sheffield,  1993,  p.  18. 

79 

Vittorio  Lanternari,  reflexionando  sobre  las  religiones  de  los 
oprimidos,  afirma  que  al  priorizar  las  religiones  de  los  pueblos  que 
viven  en  condiciones  coloniales  o semicoloniales  se  observa  que 
junto  a esos  pueblos  se  siente  una  opresión  de  origen  externa,  por 
medio  de  un  poder  hegemónico.  Con  todo,  existen  numerosas 
civilizaciones  libres  de  opresión  colonialista,  y ellas  mismas  son 
colonizadoras  y hegemónicas  respecto  a otras  culturas.  Se  trata  de 
un  tipo  de  opresión  de  origen  interno  y clasista  (As  religióes  dos 
oprimidos.  Sao  Paulo:  Editora  Perspectiva,  1974,  p.  13). 

80 

J.  Berlinerblau.  “ The  Popular  Religions  Paradim  in  Oíd  Testament 
Research,  op.  cit.,  p.  19. 
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Pereira  entiende  que: 

La  religión  popular  no  puede  ser  técnicamente  separada  o 
desplazada  del  sistema  más  amplio  de  relaciones  tanto  en 
el  campo  religioso  como  social...  El  ámbito  sistémico  se 
da  de  modo  contradictorio:  como  enfrentamiento  claro  en 
la  búsqueda  de  afirmación  de  autonomía,  como  aceptación 
silenciosa  fruto  de  la  conciencia  de  necesitar  sobrevivir.81 

Por  eso,  al  reflexionar  sobre  religión  popular  se  presta  atención, 
principalmente,  a los  rituales  ligados  a la  vida  cotidiana.82  Aun 
así,  la  vida  cotidiana  no  debe  ser  aislada  de  las  relaciones  de 
poder.  O mejor,  no  debe  ser  vista  lejana  del  engranaje  sistémico 
de  los  aparatos  de  poder  oficial,  tanto  religioso  cuanto  económico 
y social. 

En  ese  sentido,  William  G Dever83  considera  que  mirar  hacia 
la  religión  popular  en  un  ámbito  desprovisto  de  relaciones  de 
poder,  es  debilitar  el  potencial  y los  elementos  de  resistencia, 
de  contra-poder,  de  los  segmentos  sociales  envueltos,  de  modo 
particular,  mujeres  y grupos  étnicos  o racialmente  marginados. 

En  consecuencia,  los  rituales  vinculados  a la  vida  cotidiana, 
aparentemente  fuera  del  común  cuando  son  vistos  formando 


Nancy  Cardoso  Pereira.  Cotidiano  sagrado  e a religido  sem  nome. 
Sao  Bernardo  do  Campo:  UMESP,  1998,  pp.  212s.  (tesis  de  doctorado). 
82 

’ Michael  Amaladoss  identifica  rituales  que  representan  “momentos 
críticos  de  vida  cotidiana”:  matrimonio,  nacimiento,  muerte,  comida, 
lluvia,  trabajo,  cosechas  buenas,  fiestas,  o simplemente,  la  “religión 
de  la  comunidad”  ( Pela  Estrada  da  vida  — Práctica  del  diálogo 
inter-religioso.  Sao  Paulo:  Paulinas,  1995,  pp.  133s.). 

83 

William  G.  Dever.  “Acient  Israelite  Religión  — How  to  Reconcilíate 
the  Differing  Textual  and  Artifactual  Protraits?”,  en  Ein  Gott  Allein , 
Dietrich/Klopfenstein  (orgs.),  pp.  115s. 
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parte  del  engranaje  sistémico  de  poder,  desembocan  en  el 
conocimiento  de  un  sistema  cultural  más  amplio,  al  que  pertenecen 
todas  las  experiencias  religiosas.84  Dentro  de  esos  rituales  vale 
resaltar  las  peregrinaciones  como  centrales  en  este  conjunto  de 
salmos,  o mejor,  como  ritual  que  da  razón  a estos  salmos. 


3.2.1. 1.  Peregrinar:  marcar  presencia 
e invitación  a rehacer  relaciones 

Si  se  considera  las  peregrinaciones  como  parte  del  rito  de  la 
tradición  de  las  fiestas  para  visitar  el  Templo,  hay  que  entender 
también  que  estas  hacían  parte  del  lenguaje  religioso  con  que 
el  pueblo  del  antiguo  Israel  expresaba  su  experiencia  de  relación 
con  lo  sagrado,  aunque  de  igual  forma  marcaba  presencia  so- 
cial. 

En  ese  sentido  acepto  en  parte  la  afirmación  de  Émilie 
Durkheim,  cuando  dice  que  las  representaciones  religiosas  son 
representaciones  colectivas  que  expresan  realidades  colectivas. 
Así,  la  importancia  de  los  ritos  ocurre  por  provocar  ellos  el 
mantener,  o hacer  ciertos  estados  mentales  de  los  grupos.85 

Es  cierto  que,  con  frecuencia,  los  símbolos  modelan  el 
comportamiento  del  creyente  y lo  hacen  actuar,  o mejor,  tener 
la  disposición  o la  inclinación  a actuar  según  el  modelo  induc- 


84 

Estoy  usando  el  término  cultura  como  un  patrón  de  significados 
transmitidos  históricamente,  incorporado  en  símbolos;  un  sistema  de 
concepciones  heredadas,  expresadas  en  formas  simbólicas  por  medio 
de  las  cuales  los  hombres  (¡sic!)  comunican,  perpetúan  y desarrollan 
su  conocimiento  y sus  actividades  en  relación  a la  vida  (ver:  Clifford 
Geertz.  A interpretando  das  culturas,  op.  cit.,  p.  103). 

85 

Émilie  Durkheim.  As  formas  elementares  da  vida  religiosa,  op.  cit., 
p.  38. 
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tor.  Esto  no  es  una  regla.  Entiendo  que  en  los  textos  de  estudio, 
la  experiencia  de  peregrinación,  como  rito,  más  que  forzar  a 
aceptar  la  realidad  deseada  por  los  grupos  poderosos86  provoca, 
precisamente,  rehacer  las  relaciones  sociales  existentes,  sean 
estas  económicas,  políticas  o religiosas.  Al  final  de  la  primera 
parte  de  conjunto  estudiado,  visto  en  el  capítulo  2,  SI  1 22,6-9  es 
un  buen  ejemplo  de  invitación  a rehacer  relaciones,  en  este 
caso,  relaciones  sociales  primarias: 

6 Exijan  paz  para  Jerusalén. 

Tendrán  descanso  los  que  te  aman. 

7 Habrá  paz  en  tu  muralla, 

descanso  en  tus  palacios. 

8 Por  causa  de  mis  hermanos  y mis  amigos,  diré  paz  en  ti. 

9 Por  causa  de  la  casa  de  Yahveh,  nuestro  Elohim, 

buscaré  lo  bueno  para  ti. 

La  religión  hace  a las  personas  sentirse  cosas,  pero  igualmente 
querer  hacer  cosas.87  Las  motivaciones  tienen  objetivos,  y ellas 
son  guiadas  por  una  serie  de  valores  que  cuestionan  a las  per- 
sonas. Las  disposiciones  y motivaciones  que  una  orientación 
religiosa  produce,  lanzan  también  luz  sobre  los  aspectos  sólidos 
de  la  vida  secular  de  un  pueblo.  En  los  textos  estudiados,  a 
pesar  de  ser  Yahveh  la  figura  central  de  la  religión  oficial, 
descubro  en  cada  una  de  las  afirmaciones  sobre  El,  una  especie 


86  Esta  consideración  es  contraria  a la  idea  de  John  L.  Berquist.  Este 
autor  entiende  los  ritos  únicamente  como  medios  para  forzar  aceptar 
la  realidad  deseada  de  los  grupos  poderosos  ( Judaism  in  Persia’s 
Shcidow,  op.  cit.,  pp.  147-150). 

87 

Ver:  Clifford  Geertz.  A interpretando  das  culturas,  op.  cit.,  pp.  1 04- 
142;  Daniel  L.  Palms:  Seven  Theories  of  Religión.  Oxford:  University 
Press,  1996.  pp.  243-245. 
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de  crítica  al  pensamiento  teológico  oficial.  Esto  muestra  que 
hay  más  de  una  manera  de  pensar  a Yahveh. 

La  experiencia  religiosa  de  peregrinación  era  una  experiencia 
humana  y,  como  tal,  además  de  ser  relacional,  estaba  condi- 
cionada por  el  contexto  histórico  y cultural.  En  nuestros  salmos, 
ese  contexto  está  marcado  por  una  realidad  de  opresión  expresa, 
como  fue  analizado  anteriormente,  en  el  control  del  habla,  en  el 
vacío  del  trabajo  fatigoso,  en  la  ausencia  de  descanso,  en  la 
falta  de  pan,  en  la  irresponsabilidad  de  sus  sacerdotes,  etc. 

En  ese  sentido,  entiendo  que  eventos  históricos  en  el  ámbito 
religioso  y social  pueden  ser  reveladores  de  la  indisposición  de 
ciertos  grupos  o personas  para  aceptar  la  perpetuidad  de  la 
injusticia.  Esta  indisposición  generalmente  envuelve  actitudes 
de  protesta  sutiles  y explícitas  contra  sistemas  de  opresión.  En 
esa  realidad  es  que  cabe  caracterizar  las  experiencias  religiosas 
de  peregrinación,  sin  pretender  con  esto  que  cualquier 
experiencia  religiosa  esté  exenta  de  experiencias  opresivas  en 
su  interior,  pero  sin  destacar  la  mirada  del  grupo  religioso  a 
partir  de  una  realidad  determinada. 

Estas  peregrinaciones  combinan  caminar,  visita  y fiesta,  como 
experiencias  que  determinan  un  accionar  y una  búsqueda.  En 
este  caso,  la  búsqueda  tiene  como  objetivo  central  la  paz. 


3.2.I.2.  Visitar  y festejar:  una  manera 
de  exigir  paz 

Las  peregrinaciones  más  sobresalientes  en  el  antiguo  Israel 
fueron  las  de  participar  de  las  tres  grandes  fiestas  que  marcaban 
la  identidad  religiosa  de  ese  pueblo:  la  Pascua,  la  fiesta  de  las 
semanas  o fiesta  de  la  cosecha,  y la  fiesta  de  los  tabernáculos. 
Como  ya  fue  dicho,  ellas  hacían  parte  de  la  experiencia  religiosa 
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de  ese  pueblo.  Estas  fiestas  significaban  una  experiencia  de 
comunión  con  lo  sagrado,  y por  medio  de  ellas  las  personas 
vivían,  periódicamente,  en  la  presencia  de  Yahveh.  Era  un 
momento  de  regeneración  del  tiempo  en  el  cual  Yahveh  liberó 
al  pueblo  de  Israel. 

Aunque  tales  fiestas,  en  la  mayoría  de  los  casos,  tenían  origen 
agrícola,  fueron  reinterpretadas  e Israel  comenzó  a reflexionar 
su  historia  como  una  historia  que  fue  guiada  por  Yahveh  e 
interpretada  por  las  voces  proféticas.88  Las  personas  de 
diversos  lugares  de  Israel  y de  fuera,  iban  a visitar  el  Templo 
en  Jerusalén. 

Con  todo,  las  peregrinaciones  hacían  parte  de  la  tradición 
religiosa  del  pueblo.  Pues,  mucho  tiempo  antes  de  la 
construcción  del  Templo,  las  personas  viajaban  hasta  los 
pequeños  santuarios  locales.  Existen  ejemplos  de 
peregrinaciones  más  antiguas  en  textos  como:  Jz  9,27;  21 ,19; 
ISm  1,1-27;  10;  11, 14- 15  y otros.  Entiendo  que  estas  peregri- 
naciones más  antiguas  tenían  un  carácter  predominante 
privado.89  La  institucionalización  de  la  religión,  sin  embargo, 
hizo  una  obligación  de  la  visita  al  Templo  en  Jerusalén. 

Se  puede  afirmar  que  las  peregrinaciones  al  Templo,  así  como  la 
propia  fiesta,  eran  actividades  tanto  populares  como  oficiales. 
Las  personas  sencillas,  mujeres,  hombres,  niños/as,  venían  de 
lejos  para  cumplir  con  la  Ley,  pero  aprovechaban  para  encontrarse 


88 

A.  S.  van  der  Woude.  The  World  of  the  Bible.  Michigan:  William  B. 
Eerdmans  Publishing  Company,  1986,  vol.  1,  p.  386. 

89 

Fueron  principalmente  mujeres  quienes  visitaban  los  santuarios 
menores  (ver:  Phyllis  A Bird.  Missing  Persons  and  Mistaken  Identities 
— Women  and  Gender  in  Ancient  Israel.  Minneapolis:  Fortress  Press, 
1997,  p.  109). 
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con  otras  personas,  para  hablar  de  sus  experiencias  y esperanzas: 
aspiraciones,  temores,  tensiones,  conflictos,  victorias,  utopías.  Eran 
experiencias  en  las  cuales  se  juntaban  también  las  familias. 

De  esa  forma,  las  peregrinaciones  y la  visita  al  Templo  se 
convirtieron  en  espacios  donde  se  experimentaron  intercambios 
y símbolos  de  poder  dentro  de  la  religión  oficial.  Para  la  religión 
institucionalizada,  participaren  las  peregrinaciones,  y de  las 
fiestas,  fue  entendido  como  prueba  absoluta  del  cumplimiento 
de  la  voluntad  soberana  de  Dios.  Era  la  mejor  prueba  de  que  el 
pueblo  era  fiel  a las  leyes  religiosas.90 

Las  personas  que  cantando  esos  salmos  visitaban  el  Templo  de 
Jerusalén,  en  el  contexto  que  ya  ha  sido  explicado,  estaban 
preocupadas  con  el  cumplimiento  de  las  costumbres  religiosas 
que  mandaban  visitar  el  Templo,  pero,  principalmente,  estaban 
preocupadas  con  sus  vidas  concretas,  con  lo  cotidiano,  sus  trabajos, 
sus  necesidades.  Y en  ese  sentido,  estas  visitas,  esas  subidas  al 
Templo,  pueden  ser  consideradas  prácticas  de  resistencias. 

Muchos  grupos  iban  al  Templo,  no  obstante,  el  grupo  que  cantaba 
esos  salmos  supo  hacer  la  articulación  entre  la  fiesta  y la  praxis. 
No  era  una  participación  para  huir  de  la  realidad  de  injusticia  y de 
opresión,  si  no  reconociéndola  y superándola  en  la  esperanza.91 
De  ahí  el  énfasis  y el  sentido  de  la  esperanza.  Se  trata  de  una 
espera  activa,  confiante  y atenta  esperando  el  mañana: 


90 

John  L.  Berquist,  en  el  análisis  sobre  el  sentido  del  Templo  y el  culto 
para  las  personas  de  Judá,  afirma  que  “el  Templo  crea  límites  sociales 
y divide  el  mundo  entre  esos  que  adoran  y esos  que  no  hacen  esto. 
Pues  en  el  contenido  religioso  del  culto,  los  adoradores  entienden 
esta  distinción  como  una  separación  entre  esos  favorecidos  por  Dios 
y esos  que  no  lo  son”  ( Judaism  in  Persia's  Shadow,  op.  cit .,  p.  149). 

91 

Ver:  Francisco  Taborda.  Sacramentos,  praxis  y fiesta.  Cuencas: 
Edicay,  1987,  pp.  55-60. 
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Espera  Israel  en  Yahveh  desde  ahora  y hasta  siempre 

(SI  131,3). 

Esperé  Yahveh.  Esperó  mi  garganta. 

Y para  su  palabra  me  hice  esperar  (130,5). 
Espera  Israel  a Yahveh.  Es  que  con  Yahveh  la 

solidaridad  y abundancia, 
en  su  compañía  redención  ( 1 30,7). 

En  las  diversas  formas  de  experiencia  religiosa  popular,  las 
caminatas  hacia  el  Templo  parecen  tener  significado,  el 
convencimiento  y la  afirmación  de  que  valía  la  pena  vivir.  En  un 
contexto  donde  la  opresión  existía  desde  hacía  tiempo  y era  con- 
tinua (SI  1 29, 1 ),  caminar  e ir  al  Templo  era  una  actitud  subversiva. 
O,  mejor,  un  acontecimiento  necesario  y renovador.  Es  en  medio 
de  esa  ambigüedad  que  la  religión  popular,  al  igual  que  los  otros 
tipos  de  religiones  presentes  en  estos  salmos,  se  manifiestan. 

Las  peregrinaciones  al  Templo  no  son  solo  los  vehículos  usados 
por  los  peregrinos  y las  peregrinas  para  denunciar  las  distintas 
maneras  en  que  el  poder  se  manifiesta  en  sus  vidas.  Mediante 
esas  prácticas  es  posible  conocer  también  las  culturas  enjuego, 
y,  más  específicamente,  la  cultura  de  trabajadores  y trabajadoras 
en  general,  de  campesinos,  de  mujeres,  de  esclavas  y esclavos, 
en  el  postexilio  del  período  persa,  marcado  por  la  opresión  tanto 
en  el  campo  político  y social  como  en  el  religioso.  Esto  indica 
que  la  experiencia  religiosa  no  es  un  hecho  aislado,  sino  que 
surge  en  medio  de  interrelaciones  de  experiencias. 

3.3.  Algo  más  que  una  experiencia: 
ejemplo  de  interrelación 

Las  experiencias  como  vivencias  humanas  están  relacionadas 
a procesos  que  son  acciones  reflejadas  en  lo  particular.  Pero 


346 


Tirsa  Ventura:  Cuerpos  Peregrinos 


envuelven  asimismo  factores  sociales,  económicos,  políticos  y 
culturales.92  Por  eso  están  relacionadas  con  poder.  Ada  María 
Isasi-Díaz,93  respecto  a experiencias  de  mujeres,  afirma  que 
además  de  acciones  dadas,  incluyen  las  evaluaciones,  los  juicios 
de  valores  éticos,  las  tendencias  y perspectivas  de  los  sujetos 
envueltos. 

La  experiencia  individual  de  un  grupo  de  peregrinos  y peregrinas, 
muestra  la  necesidad  de  ver  la  interrelación  entre  las  diversas 
experiencias,  sean  ellas  religiosas  o sociopolíticas  y económicas. 
Como  se  vio  en  el  capítulo  1,  la  tolerancia  religiosa  que  los 
persas  tuvieron  en  el  postexilio,  únicamente  se  entiende  a partir 
de  la  estrategia  económica  y política  que  implantaron.  En  todo 
caso,  lo  que  me  interesa  es  destacar  lo  difícil  que  resulta  separar 
históricamente  las  relaciones  que  se  dan  al  interior  de  los 
sistemas  sociales,  donde  es  difícil  separar  experiencias  religiosas 
y políticas.  Y esto  lleva  a no  considerar  cualquiera  de  esas 
esferas  como  “puras”,  vale  decir,  sin  las  divisiones  y diferencias 
intemas  que  las  caracterizan. 

Ciro  Flamarion  Cardoso  ayuda  a ampliar  la  reflexión  anterior 
cuando  afirma  que  “más  que  de  religión  se  debería  hablar  de 
religiones”.94  Esto  permite  entender  que  la  participación  popu- 
lar era  frecuente,  sobre  todo  en  lo  que  se  refiere  a los  templos, 
aunque  protagonizadas  por  las  elites  sacerdotales. 


92 

’ José  Severino  Croatto.  Los  lenguajes  de  la  experiencia  religiosa 
— Estudio  de  fenomenología  de  la  religión.  Buenos  Aires:  Editora 
Docencia,  1994,  p.  37. 

93 

Ada  María  Isasi-Díaz.  “Experiences”,  en  Dicionary  of  Feminist 
Theologies.  Letty  M.  Russell  y J.  Shannon  Clarkson  (eds.).  Kentucky: 
Westminster  John  Knox  Press,  1996,  pp.  95s. 

94 

Ciro  Flamarion  Cardoso.  Antiguidade  oriental,  política  e religiáo. 
Sao  Paulo:  Contexto,  1990,  p.  30. 
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Son  los  peregrinos  y las  peregrinas  quienes  ahora  están  en  el 
Templo.  Es  como  si  ellas  y ellos  tomasen  ese  espacio,  no  para 
escuchar  lo  que  dicen  los  que  siempre  están  allá,  sino 
participando  de  la  fiesta,  diciendo  lo  que  tienen  que  decir.  El 
argumento  para  estas  peregrinaciones  fue  quizá  nada  más 
teológico,  pero  el  impacto  dentro  del  Templo,  con  la  presencia 
de  los  peregrinos  y de  las  peregrinas,  habría  sido  un  hecho 
incómodo  para  las  políticas  del  Templo  y de  la  sociedad  del 
momento.95 

En  la  fiesta  la  autoridad  de  esos  grupos  es  fortalecida  al  afirmar 
a Yahveh  como  su  Dios.  Y,  a través  de  eso,  mostrar  la 
experiencia  traumatizante  de  los  grupos  populares,  del  peligro 
de  la  opresión.  Entiendo  que  fue  ese  el  modo  de  mantener  la 
identidad  del  pueblo  de  Israel.  Y permitir  en  ese  momento  releer 
conceptos  tradicionales  a partir  de  las  nuevas  situaciones  y 
manteniendo  la  creencia  en  Yahveh  como  única  divinidad  capaz 
de  proteger  ante  nuevas  desgracias.  Entre  estos  conceptos 
destaco  lo  siguiente: 

3.3.1.  Redención  es  otra  cosa:  del  cuerpo 

oprimido  al  empoderamiento  del  cuerpo 

Por  medio  del  lenguaje,  del  cuerpo  y sus  acciones  vitales,  Yahveh 
responde  al  llamado  o súplica  para  soltar  la  “garganta”  del  peligro 
en  que  se  encuentra.  Ese  peligro  es  causado  por  “labios  de 
mentira”  y la  “lengua  engañosa”  (Salmo  120).  Frente  al 
desprecio  de  los  arrogantes,  Yahveh  es  el  único  a quien  se  le 


95 

Normalmente  son  las  operaciones  del  Templo  dentro  de  la  sociedad, 
asemejándose  a una  transacción,  donde  las  élites  tienen  la  oportunidad  de 
reforzar  una  visión  sobre  el  mundo  y la  población  recibe  justificación 
psicológica  para  seguir  con  buena  voluntad  los  requerimientos  de  la  religión 
(ver:  John  L.  Berquist.  Judaism  in  Persia's  Shadow,  op.  cit .,  p.  149). 
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puede  pedir  favor:  “favorécenos  Yahveh.  Es  que  estamos 
saturados  demás  de  desprecio”  (123,4). 

En  situaciones  de  muerte,  donde  no  hay  espacio  para  la 
esperanza  y el  sueño,  donde  las  aspiraciones  ya  no  existen, 
Yahveh  es  el  único  a quien  clamar,  porque  quien  canta  el  salmo 
afirma  que  en  El  hay  perdón,  redención,  favor,  abundancia. 
Está  explícito  en  “es  que  con  Yahveh  la  solidaridad  y abundancia. 
En  su  compañía  redención.  Y El  redimirá  a Israel  desde  todas 
sus  maldades”  ( 1 30,7-8). 

El  término  “redención”,  en  el  sentido  de  “liberación”,  “rescate”, 
“salvación”,  aparece  solamente  dos  veces  en  el  Salmo  130. 
De  cualquier  forma,  lo  considero  digno  de  resaltar.  Por  lo  gene- 
ral, redención  en  el  texto  bíblico  está  en  relación  con  la  sangre 
que  ha  sido  derramada,  una  persona  esclavizada  o una  nación 
en  el  exilio.  Ambas  son  definidas  como  situaciones  de  crisis. 
Por  eso,  es  necesaria  una  acción  redentora  o salvadora.  Quien 
ejecuta  esa  acción  es  go  'el.96 

No  está  de  más  recordar  que  el  contexto  que  envuelve  los 
salmos  de  estudio,  está  marcado  por:  esclavitud,  una  clara 
referencia  a experiencias  y sentimientos  de  exilio,  las  espaldas 
están  siendo  labradas.  Significa  que  se  trata  de  una  situación 
de  crisis.  Entonces,  Yahveh  es  un  salvador  del  pueblo,  salvador 
de  toda  la  comunidad  que  vive  en  medio  de  la  opresión,  en  las 
“profundidades”,  en  iniquidades. 

La  redención  es  entendida  a todos  los  niveles  en  que  se 
manifiesta  la  opresión:  a nivel  económico,  político,  e igualmente 
religioso.  Estos  salmos,  más  allá  de  presentar  una  crítica  al 


96 

Edgar  Jones.  The  Greatest  Oíd  Testament  Words.  London:  SCM 
Press,  1964,  p.  117. 
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sistema  sociopolítico  y económico,  presentan  además  crítica  a 
nivel  teológico.  Aquí  la  salvación  no  tiene  intermediarios,  Yahveh 
es  el  propio  go  'el.  Es  una  redención  que  restaura  la  dignidad 
de  las  personas,  para  que  no  exista  más  desprecio  (Salmo  1 23). 
Una  redención  para  toda  la  comunidad  junta  (SI  130,8;  133,1). 

Es  una  redención  que  propone  que  quienes  se  dicen 
representantes  religiosos  usen  otros  vestidos:  “y  sacerdotes 
vestirán  liberación  y tu  socorro  ellos  gritarán”  ( 1 32, 1 6);  donde 
el  pan  sea  para  saciar  el  hambre:  “bendiciendo  provisión, 
bendeciré,  el/la  pobre  haré  completar  de  pan”  (132,15).  La 
bendición  que  normalmente  es  dada  por  los  sacerdotes,  ahora 
puede  ser  dada  por  otras  personas:  “y  no  dicen  los  que  pasan: 
la  bendición  de  Yahveh  sobre  ustedes;  bendeciremos  a ellos  en 
nombre  de  Yahveh”  ( 1 29,8). 

Definitivamente,  el  grupo  que  está  yendo  al  Templo  para 
participar  de  las  fiestas,  propone  una  nueva  manera  de  entender 
la  redención,  esto  es,  la  búsqueda  de  “empoderamiento” 
económico,  político  y religioso,  así  como  la  restauración  del 
status  civil.97  Entiendo  que  en  esa  tarea  están  involucrados 
hombres  y mujeres,  preocupadas  y preocupados  por  la  situación 
en  que  viven  y,  especialmente,  soñando  con  un  futuro  diferente. 
En  ese  sentido,  quiero  subrayar  la  participación  de  la  mujer 
sujeto  dentro  de  la  propuesta  de  peregrinación.  En  el  punto 
siguiente  se  profundizará  sobre  esta  cuestión. 

3.4.  Las  mujeres  en  las  peregrinaciones 

En  este  punto  intento  destacar  algunas  cuestiones  que  a nivel 
histórico  reforzarían  la  reflexión  anterior  acerca  de  la 

97 

Emilie  Towsend  Gilkes.  “Mother  to  the  Motherless”,  en  Semeia. 
Atlhanta:  The  Society  of  Biblical  Literature,  vol.  47,  1989,  p.  65. 
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participación  de  las  mujeres  dentro  de  los  salmos  estudiados,  y 
en  consecuencia  la  experiencia  de  ellas  en  las  peregrinaciones. 

En  el  capítulo  3,  en  el  ítem  sobre  memorias  de  mujeres,  se 
observó  que  en  los  salmos  1 27, 1 28  y 1 3 1 hay  referencia  directa 
a la  participación  de  las  mujeres  en  las  peregrinaciones.  Las 
propuestas  alternativas  presentadas  y que  envuelven  mujeres, 
muestran  que  en  el  imaginario  religioso  y social  ellas  no  pudieron 
ser  olvidadas. 

El  refugio  en  las  experiencias  personales,  en  el  postexilio, 
permite  la  recuperación  de  la  religión  familiar.98  Silvia  Schroer 
sostiene  que  “sin  instituciones  como  la  monarquía  y el  templo, 
la  identidad  religiosa  fue  una  vez  más  unida  al  clan,  como  había 
sido  antes  de  Israel  llegar  a ser  un  estado.  En  ese  momento,  la 
figura  de  la  madre  fue  vista  como  el  único  origen  de  la  familia, 
el  concepto  de  creador  de  la  vida  humana  se  formula  a partir 
de  la  imagen  de  la  mujer,  y esa  realidad  parece  contrastar  con 
la  figura  divina  masculina”.99 

En  ese  ámbito  de  fortalecimiento  familiar,  queda  la  impresión 
de  que  algunas  mujeres  tuvieron  un  papel  preponderante. 
Estudios  sobre  la  vida  religiosa  en  el  antiguo  Israel,  muestran 
que  los  ritos  diarios  en  cultos  domésticos  y lugares  de  adoración 
fueron  mucho  más  integrados  en  la  vida  social  de  personas 


En  el  postexilio  parece  que  hubo  una  baja  en  la  estructura  familiar 
tradicional  conocida  como  la  “casa  del  padre”  (ver:  Mark  S.  Smith. 
The  Origins  of  Biblical  Monotheism.  Oxford:  University  Press,  2001, 
P-  79). 

99 

Silvia  Schroer.  “Toward  a Feminist  Reconstruction  of  the  History  of 
Israel”,  en  Feminist  Interpretation  — The  Bible  in  Women’s 
Perspective.  Minneapolis:  Fortress  Press,  1998,  p.  132;  James  Frazer 
y Margaret  Mead.  Se. r and  Temperament  in  Three  Primitive  Societies. 
New  York:  William  Morrow  & Company,  1935,  pp.  102-109. 
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comunes,  incluyendo  las  mujeres.100  Esta  es  una  de  las  razones 
que  posibilitan  afirmar  que  la  vida  religiosa  existió  más  allá  del 
culto  de  los  santuarios  mayores  e,  inclusive,  más  allá  del  Templo 
en  Jerusalén. 

Mujeres  relacionadas  a santuarios  menores  fue  una  práctica 
que  hacía  parte  de  la  costumbre  del  antiguo  Israel.  Sin  em- 
bargo, ellas  también  hacían  parte  del  grupo  de  personas  que 
visitaban  el  Templo  durante  las  tres  grandes  fiestas  previstas 
en  los  mandamientos  del  pueblo.  Estas  fiestas,  más  que 
individuales,  parecen  haber  sido  fiestas  de  los  clanes  donde 
también  las  mujeres  podían  estar  presentes  ( 1 Sm  1,1-18;  21- 
22).  Dentro  del  conjunto  de  salmos  estudiado,  hemos  visto 
indicios,  en  partes  anteriores,  de  la  participación  directamente 
a través  de  los  salmos  1 27  y 1 3 1 . 

Aun  siendo  los  hombres  quienes  tenían  la  obligación  de  visitar 
el  Templo,  a las  mujeres  no  se  les  prohibía,  ya  fuera  con  toda  la 
familia  o individualmente  (Ex  23, 17). 101  La  no  prohibición  no 
esconde  que  la  presencia  de  mujeres  en  lugares  oficiales  fue 
de  poca  o ninguna  significación,  sobre  todo  para  la  perspectiva 
religiosa  oficial  masculina.  Es  así  que  la  presencia  de  las  mujeres 
en  esos  lugares  ha  sido  interpretada  como  una  participación 
periférica,  que  continuó  en  la  sombra  de  la  religión  oficial. 102 

Todavía  más,  las  mujeres  no  solamente  hicieron  parte  de  las 
experiencias  de  peregrinación,  sino  que  en  el  postexilio  parecen 


100 

Meindert  Dijkstra.  “Women  and  Religión  in  the  Oíd  Testament”, 
op.  cit.,  p.  165. 

101  Profundizar  en:  Phyllis  A.  Bird.  Missing  Persons  and  Mistaken 
Identities,  op.  cit.,  p.  109. 

102  Meindert  Dijkstra.  “Women  and  Religión  en  the  Oíd  Testament”, 
op.  cit.,  p.  165. 
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haber  tomado  parte  en  la  reconstrucción  del  país  y en  la 
transmisión  de  la  tradición  religiosa.  En  esa  tradición  se  debe 
mencionar  el  culto  a la  diosa  Asherá  o a la  Reina  del  Cielo. 

En  ese  contexto  existió  de  igual  modo  un  florecimiento  de  esa 
tradición  a la  diosa.  Esto  puede  ser  comprobado,  entre  otras 
cosas,  por  la  fuerte  oposición  a los  matrimonios  mixtos,  al  culto 
a la  diosa  y a la  latente  hostilidad  contra  las  mujeres  en  varios 
escritos  de  los  siglos  V y IV  a.  e.  c.  Todo  ello  puede  ejemplificar 
la  visibilidad  de  cierto  desarrollo  religioso  y social  por  parte  de 
las  mujeres  en  la  época  después  del  exilio. 

Cuando  se  mira  las  sociedades  antiguas  de  características 
agrícolas  del  Medio  Oriente,  se  debe  recordar  que  ellas  fueron 
sociedades  estratificadas  y donde  existía  división  sexual  del 
trabajo.  En  los  textos  de  estudio,  esa  situación  fue  visualizada 
en  la  vida  civil  y en  la  vida  religiosa,  aunque  fuera  una 
experiencia  religiosa  familiar.  Por  eso,  también  dentro  de  la 
religión  familiar  el  papel  de  las  mujeres  parece  haberse 
concentrado,  principalmente,  en  asuntos  que  destacaban 
actividades  en  las  cuales  ellas  eran  responsables:  reproducción, 
cuidados  de  hijos  y maridos,  enfermedades,  muertes,  etc.103 

En  los  capítulos  anteriores  se  vio  que  siempre  que  aparecen 
imágenes  relacionadas  a mujeres,  las  mismas  están  relacionadas 
con  el  papel  de  reproductoras.  Con  todo,  esto  no  ocultó  la 
realidad  de  resistencia  existente  más  allá  de  esas  repre- 
sentaciones. 


103  En  ese  sentido,  Phyllis  A.  Bird  afirma  que  las  mujeres  no  fueron 
excluidas  de  servicios  cúlticos  o espacios  sagrados.  No  obstante, 
tanto  en  Israel  como  en  el  resto  del  antiguo  Próximo  Oriente,  en  ese 
servicio  las  mujeres  mantuvieron  los  papeles  tradicionales  rela- 
cionados con  la  vida  doméstica  (ver:  Missing  Persons  and  Mistaken 
Identities,  op.  cit.,  pp.  93-96). 
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Además  de  la  experiencia  de  peregrinación  hay  indicios  de  que 
algunos  de  los  salmos  de  estudio  están  relacionados  con 
prácticas  de  mujeres.  Una  actividad  relacionada  con  mujeres, 
tanto  en  el  período  pre  como  en  el  postexílico,  fue  el  uso  de 
amuletos  y encantos  para  la  protección  de  la  vida  diaria  de 
hombres  y mujeres.  Esas  actividades  fueron  más  relacionadas 
a mujeres  por  formar  parte  de  las  experiencias  religiosas  en  el 
ámbito  doméstico.  Estos  encantos  y amuletos  podían  consistir 
en  objetos  o figuritas,  al  igual  que  en  el  uso  de  palabras  o textos 
para  bendecir,  tal  como  hacían  los  sacerdotes.  Ha  sido  registrado, 
en  otros  trabajos,  que  el  Salmo  121  fue  utilizado  para  estos 
fines.104 

Por  el  contenido,  en  el  análisis  hecho  del  Salmo  1 29  este  texto 
puede  también  formar  parte  de  ese  tipo  de  textos  de  encantos 
o amuletos  para  la  protección,  pues  como  se  vio,  parecen  ser 
las  propias  personas  deseando  bendición  y no  los  sacerdotes 
(v.  8).  Esta  es  otra  razón  para  fortalecer  lo  que  arriesgo  afirmar, 
que  este  es  un  salmo  relacionado  directamente  con  experiencias 
de  mujeres. 

Otra  cuestión  a resaltar  tiene  que  ver  con  la  característica  que 
muestran  los  salmos  127,  128  y 131.  Como  se  apuntó  en  el 
análisis  hecho  en  el  capítulo  2,  estos  textos  son  generalmente 
caracterizados  como  salmos  sapienciales  por  la  forma  en  que 
están  construidos.  Están  formados  por  sentencias  o dichos 
independientes,  en  vez  de  una  composición  conectada  con  una 
secuencia  de  pensamiento  continuo. 

Cada  uno  de  los  dichos  se  halla  expresado  desde  una  experiencia 
de  vida  particular,  es  decir,  la  característica  de  la  sabiduría: 


104 

Meindert  Dijkstra.  “Women  and  Religión  in  the  Oíd  Testament”, 
op.  cit .,  pp.  167-169. 
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formular  fenómenos  de  la  vida.  Normalmente  esos  dichos 
provienen  tanto  de  hombres  como  de  mujeres.105  En  el  postexilio 
fue  común  la  literatura  sapiencial  originada  en  los  círculos  de 
sabios,  donde  la  presencia  de  la  mujer  también  era  realidad. 

Al  mismo  tiempo,  estos  salmos  parecen  contener  memorias 
antiguas  relacionadas  con  la  conciencia  de  un  imaginario  sobre 
la  identidad  del  pueblo  de  Israel,  con  su  peculiar  manera  de 
expresar  la  esperanza,  las  aspiraciones  y ansiedades  y su 
preeminente  interés  en  la  sobrevivencia,  autonomía  y 
hegemonía106  El  llamado  a la  felicidad,  el  interés  en  instituciones 
como  la  familia,  son  características  de  una  memoria  sapiencial 
que  en  el  postexilio  parece  ser  rescatada. 

Es  importante  leer  este  conjunto  de  salmos  sintiendo  que  las 
mujeres  también  tienen  su  parte.  Que  a pesar  de  los  silencios 
explícitos,  especialmente  por  el  lenguaje  androcéntrico,  no  es 
posible  encubrir  cuanto  de  memoria  de  mujeres  está  presente 
en  los  salmos  estudiados. 

3.5.  Cuestiones  a destacar 

Las  propuestas  y voces  que  parecen  venir  de  mujeres  en  los 
salmos  analizados,  no  eran  distintas  a las  de  los  hombres 
respecto  a la  creencia  y a la  adoración  de  una  divinidad,  Yahveh. 
Aun  así,  es  digno  de  señalar  que  esas  voces  y actividades  con 
frecuencia  tienen  que  ver  con  cuestiones  condicionadas  por  la 
naturaleza  selectiva  de  la  tradición,  ya  que  el  punto  de  vista  de 


°5Otto  Eissferdt.  The  Oíd  Testament  — An  Introduction.  New  York: 
Harper  and  Row  Publisshers,  1965,  p.  125. 

I >6  Erhard  S.  Gerstenberger.  Psalms.  Michigan:  William  B.  Eerdmans 
Publishing,  1998,  vol.  1,  p.  33. 
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las  mujeres  muy  pocas  veces  emerge  a la  superficie.  A pesar 
de  eso,  es  innegable  que  quienes  cantan  estos  salmos,  sean 
hombres  o mujeres,  están  identificados  con  el  sistema  religioso 
que  expresa  el  poder  de  Yahveh  frente  a las  adversidades. 

El  método  de  oposición  y correspondencia,  usado  en  el  análisis 
de  los  textos,  permitió  descubrir  que  las  características  atribuidas 
a Yahveh  revelan,  entre  otras  cosas,  la  fuerza  de  una  religión 
monoteísta  de  carácter  monolátrico.  Ello  significa  que  dentro 
de  la  abundancia  de  divinidades,  solamente  una  es  venerada: 
Yahveh.  Esta  divinidad  se  encuentra  en  oposición  al  sistema 
generador  de  opresión  en  el  nivel  social,  así  como,  desde  el 
punto  de  vista  religioso,  a otras  figuras  divinas. 

El  grupo  sacerdotal,  en  el  postexilio,  mantuvo  una  monolatría 
yavista  expresada  en  las  retóricas  de  monoteísmo,  e hizo  de  la 
religión  sacerdotal  y profética  una  normativa  en  el  antiguo  Is- 
rael.107 Esto,  sin  embargo,  no  justifica  que  haya  que  pensar  en 
una  cultura  monoteísta  completa  en  la  Biblia,  pues  afirmo  el 
fenómeno  de  circularidad  entre  las  culturas  existentes. 

El  contexto  es  un  elemento  importante,  porque  las  experiencias 
dentro  del  propio  sistema  religioso  son  diversas.  La  insistencia  en 
“solo  Yahveh”  es  reveladora  de  un  conflicto  religioso  que  abarca 
diversas  experiencias  dentro  del  mismo  sistema  religioso  monoteísta, 
a la  vez  que  posibilita  pensar  en  una  realidad  de  pluralismo  religioso, 
escondida  tras  la  insistencia  en  un  “solo  Yahveh”. 

Para  pocos  es  un  secreto  que  es  característica  de  Judá  la 
existencia  de  una  diversidad  de  pueblos  con  sus  tradiciones 


07  Ver:  John  L.  Berquist.  Judaism  in  Persia's  Shadow,  op.  cit. , pp.  147- 
159;  Meindert  Dijkstra.  “Women  and  Religión  in  the  Oíd  Testament”, 
op.  cit.,  pp.  164-167. 
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religiosas.  Ellos  vivieron  diferentes  contextos  políticos,  sociales 
y culturales.  Esa  realidad  impactó  el  imaginario  religioso  de 
ese  mundo. 

Si  el  grupo  está  yendo  hacia  el  Templo  es  un  grupo  oficialmente 
desautorizado,  esto  significa  que  utilizará  los  recursos  posibles 
para  invertir  esa  situación,  o sea,  para  demostrar  que  posee 
autoridad,  sin  perder  las  razones  que  le  motivaron  a ir  hasta  el 
Templo.  Esas  maneras  diferentes  de  actuación  las  considero 
formas  de  resistencia. 

Esto  no  significa  que  tales  actuaciones  serán  liberadoras  para 
todos  los  momentos  y para  todas  las  personas.  Pues,  en  mi 
preocupación  por  las  relaciones  étnicas,  es  cuestionable  la 
representación  de  esa  divinidad  que  expresa  el  poder  anulando 
todas  las  otras  posibilidades  de  manifestación  o representaciones 
divinas  de  otros  grupos  étnicos. 

Los  peregrinos  y las  peregrinas  que  estaban  yendo  al  Templo, 
eran  un  grupo  étnicamente  mixto.  Como  ya  fue  analizado  en 
capítulos  anteriores,  en  la  época  postexílica  la  mezcla  de  pue- 
blos fue  muy  fuerte.  En  el  conjunto  de  salmos  estudiado  el 
grupo  que  lidera  el  discurso  tiene  fuerza,  representa  los  cuerpos 
en  movimiento  que  controlan  el  discurso  y hablan  sobre  los 
“otros”.  Hablan  y creen  en  Yahveh  y sus  poderes  creadores 
terrestres  y cósmicos. 

El  habla  de  ese  grupo  es  hecha  con  autoridad.  Hablan  dentro 
del  sistema  que  define  a Yahveh  como  el  único,  pero  que  se 
hace  cómplice  en  la  práctica  de  resistir  a la  opresión;  anima  a 
inventar  cosas  nunca  vistas.  Descubro  que  parte  del  contenido 
de  estos  salmos  se  centra  en  desestabilizar  por  medio  de  las 
peregrinaciones  al  Templo,  un  sistema  opresor  organizado  a 
nivel  económico,  político  y religioso.  Esa  opresión  es  vivida  de 
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muchos  modos  en  la  cotidianidad,  en  los  propios  cuerpos  de 
hombres  y mujeres  trabajadoras  y trabajadores. 

La  experiencia  religiosa  que  subyace  a este  conjunto  de  salmos, 
además  de  ser  diversificada  es  clave  en  la  expresión  de  las 
relaciones  sociales  de  los  textos.  Entre  otras  cosas,  comprobé 
que  existe  una  controversia  muy  fuerte  respecto  a quien  posee 
autoridad  para  hablar  y exponer  la  propuesta  religiosa  que  da 
vida  a las  personas  trabajadoras. 

Entiendo  que  la  complicidad  que  ese  grupo  establece  con  la 
exigencia  monoteísta  es  dentro  de  un  mundo  donde  los  límites 
políticos  o institucionales  ya  no  ofrecían  ningún  medio  de 
sobrevivir.  El  grupo  no  es  crítico  del  sistema  monoteísta  como 
tal.  El  no  propone,  por  ejemplo,  cambios  del  sistema  religioso, 
pero  sí  una  nueva  formulación  o interpretación  de  las  políticas 
religiosas  del  momento. 

Si,  de  un  lado,  están  los  sacerdotes  sustentando  la  teología  del 
Templo,  del  otro  lado,  está  el  pueblo  peregrino  diciendo  cuál  es 
el  tipo  de  teología  y de  servidores  que  necesita  para  que  la 
opresión  desaparezca,  para  que  haya  bendición. 


4.  Algunas  palabras  finales  sobre  el  capítulo 

En  este  capítulo  me  propuse  conocer  quiénes  están  dentro  de 
estos  salmos.  Me  interesó  conocerlos  y conocerlas  por  medio 
de  las  prácticas  económicas,  políticas  y religiosas.  Pues  entendí 
que  únicamente  a través  de  estas  prácticas  podían  ser 
desveladas  características  interesantes  y profundas  de  la  vida 
cotidiana  de  las  personas  y su  contexto.  Mediante  estas 
prácticas  descubrí  que  se  trata  de  personas  sujeto,  porque  no 
son  pasivas  sino  activas,  que  denuncian  y resisten  haciendo 
propuestas  para  la  construcción  de  nuevas  relaciones  sociales. 
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A través  de  la  práctica  económica  descubrí  que  se  trataba  de 
personas  trabajadoras,  para  quienes  el  sentido  del  trabajo  había 
cambiado  por  causa  del  sistema  económico  que  estaba  siendo 
impuesto.  Dentro  de  ese  sistema  se  hacía  necesario  cambiar 
cuestiones  tan  fundamentales  como  el  concepto  de  “herencia”. 
Además,  fue  importante  el  análisis  de  la  relación  entre 
producción  y reproducción  presente  en  los  textos. 

La  preocupación  por  la  reproducción  fue  evaluada  como  crítica 
a un  sistema  económico  más  preocupado  por  la  producción 
que  por  las  personas.  De  todas  maneras,  no  dejé  de  lado  cómo 
esa  realidad  se  relaciona  también  con  el  papel  que  las  mujeres 
cumplen  dentro  de  la  sociedad  israelita.  De  igual  modo  se  vieron 
los  efectos  de  ese  sistema  sobre  personas  extranjeras. 

La  cuestión  socioeconómica  en  los  salmos  de  estudio,  siendo 
reveladora  de  opresión,  permitió  identificar  igualmente  cuáles 
son  las  estrategias  propuestas  para  la  resistencia  y cómo  estas 
estrategias  se  relacionan  tanto  con  la  cuestión  de  género  como 
con  la  cuestión  étnico/racial. 

A través  de  las  prácticas  sociopolíticas  conseguí  identificar  las 
relaciones  de  poder  dentro  de  los  textos,  identificando  el  contexto 
agrícola  a partir  de  donde  los  sujetos  — mujeres  y hombres — 
de  estos  textos,  denuncian  y hacen  propuestas  para  el  cambio. 
Reconozco  que  los  cambios  sugeridos  no  deben  ser  tomados 
como  paradigmas  de  liberación  para  todos  los  grupos  y todos 
los  tiempos. 

Reflexionar  sobre  la  práctica  religiosa  me  permitió  entender  la 
relación  entre  lo  divino  y lo  humano  presente  en  los  textos.  Y, 
sobre  todo,  identifiqué  los  sujetos  con  personas,  que  aunque  no 
realizan  una  crítica  en  el  sentido  de  cambio  del  sistema 
monoteísta,  hablan  desde  una  propuesta  de  experiencia  religiosa 
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que  se  presenta  como  crítica  al  modelo  “oficial”,  desde  donde 
la  relación  con  lo  divino  y las  líneas  políticas  y humanas  parecen 
haber  sido  mal  delineadas. 

Es  dentro  de  este  contexto  que  sugiero  entender  lo  dicho  en  el 
Salmo  130:  “si  maldades  guardas,  Yahveh,  Señor,  ¿quién 
permanecerá?  Es  que  junto  a ti  el  perdón  para  que  seas  temido” 
(vv.  3-4).  Ese  “temer”,  dentro  del  texto,  tiene  el  sentido  de 
“respetar”,  “venerar”,  de  establecer  relación  con  Yahveh.  Y, 
con  eso,  se  crítica  a quienes  piensan  que  respetar  a Yahveh  es 
consecuencia  del  castigo  y no  del  perdón.  Es  con  perdón  que 
se  critica  a los  procedimientos  humanos  legales.  Así  Yahveh  es 
presentado  como  quien  tiene  el  poder  de  perdonar. 108 

Pero  se  trata  del  Yahveh  que  surge  de  la  interrelación  de 
experiencias  políticas,  económicas  y religiosas.  Yahveh  sale  del 
útero  de  la  mujer,  convive  con  las  voces,  los  gritos,  los  cantos, 
las  caminatas  y los  sueños  de  hombres  y mujeres  inventando 
posibilidades  para  mostrar  una  manera  diferente  de  dividir  el 
pan,  de  vestirse,  de  hablar,  de  habitar. 

Delante  de  situaciones  de  opresión,  expresadas  a diferentes 
niveles  y de  distintas  formas,  es  necesario  inventar  modos 
diversos  de  resistir.  Al  ver  que  la  opresión  no  solamente  pasa 
por  lo  sociopolítico  y económico,  sino  también  por  lo  religioso, 
se  puede  afirmar  que  las  maneras  de  resistencia  necesarias 
deben  ser  diversas. 


108 

Walter  Eichrodt.  Theology  of  the  Oíd  Testament.  Philadelphia:  The 
Westminster  Press,  1967,  vol.  2,  p.  309. 
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A partir  del  primer  contacto  que  hice  con  los  Salmos  de 
Subida  o Salmos  de  Peregrinación,  me  encontré  con  la 
forma  especial  que  esos  textos  tienen  de  comunicar 
informaciones.  En  ocasiones  los  sentí  confusos,  en  otros 
momentos  todo  parecía  tan  simple,  que  tendían  a perder  el  brillo 
de  la  especialidad.  Pero  continué  arriesgando  en  mi  pasión  por 
hacer  una  lectura  de  la  Biblia  que  permitiese  el  diálogo  con  una 
realidad  tan  pequeña  y diversa  como  mi  propia  realidad:  mujer, 
negra,  caribeña.  ¡Los  salmos  120-134! 

Inicialmente  quería  sólo  disfrutar  de  la  lectura  de  esos  textos. 
Quise  ir  discretamente  dialogando  con  mi  realidad.  Las 
exigencias  del  curso  de  doctorado  me  movieron  a que  ese  diálogo 
no  quedase  nada  más  en  mi  cabeza,  que  buscara  escribir, 
organizar  las  ideas.  Por  eso  tuve  que  intentar  explicar,  formular 
objetivos,  organizar  capítulos,  hacer  síntesis.  Entonces,  así 
formulé  mis  pretensiones: 
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Demostrar  que  si  la  opresión  y la  resistencia  son  un  hilo 
conductor  que  hacen  de  estos  salmos  un  conjunto  —a 
partir  de  los  movimientos  de  los  cuerpos,  sus  hablas  y 
sus  memorias—,  es  posible  apuntar  hacia  prácticas  de 
relaciones  sociales,  económicas,  políticas  o religiosas, 
identificadas  en  las  relaciones  de  género,  etnia/raza, 
clase,  que  no  se  vinculan  a los  intereses  de  sistemas 
institucionales.  Tales  prácticas  surgen  del  relacio- 
namiento  recíproco  entre  las  experiencias  de  opresión 
bajo  los  sectores  oficiales  y el  modo  crítico  y creativo 
de  construir  la  resistencia  por  medio  de  peregrinos  y 
peregrinas. 

La  relación  entre  teología  y literatura  me  ayudó  a abrir  la  puerta 
para  entender  estos  textos  como  parte  del  campo  poético  de  la 
literatura.  De  esa  forma,  los  salmos  son  significantes  no  sólo 
por  ser  textos  teológicos,  sino  principalmente  por  ser 
representaciones  simbólicas  del  imaginario,  económico,  político 
y religioso,  de  las  culturas  y realidades  históricas  a las  cuales 
hacen  referencia. 

Con  el  análisis  de  las  estructuras  poéticas  comencé  a 
aproximarme  de  modo  más  consciente  a los  Salmos  de  Subida. 
El  examen  exegético  del  texto  en  hebreo,  permitió  descubrir 
que  la  opresión  y la  resistencia  eran  un  tema  constante  e 
importante  en  la  definición  de  estos  salmos  como  conjunto.  A 
partir  de  los  primeros  descubrimientos,  mi  interés  fue  escuchar 
las  voces  diferentes  y distintas  de  aquella  del  poeta.  A través 
de  esas  voces  llegué  hasta  los  movimientos  de  los  cuerpos,  sus 
hablas  y sus  memorias,  que  servían  de  instrumento  para 
expresar  esa  realidad  de  opresión,  pero  también  de  resistencia. 
Llamó  mi  atención  la  manera  teológica  para  explicar  esa 
realidad. 

Descubrí  que  las  experiencias  de  opresión  y de  resistencia 
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aparecen  de  formas  variadas.  Esas  dos  categorías  no  son 
tratadas  en  sentido  general.  La  opresión  y la  resistencia,  dentro 
de  los  textos  estudiados,  envuelven  diversas  formas  y facetas 
de  relaciones  que  se  entrecruzan,  y que  son  reveladoras  de  las 
prácticas  socio-políticas,  económicas  y religiosas.  Además,  las 
formas  en  que  se  manifiestan  implican  relaciones  de  género, 
clase  y raza/etnia. 

Los  argumentos  utilizados  para  el  desarrollo  de  este  estudio 
surgieron  del  estudio  exegético  que  hice,  prestando  atención  a 
los  detalles  lingüísticos  de  cada  salmo.  Pero  también  me  atuve 
a los  contextos  donde  se  originaban.  Estuve  atenta,  sobre  todo, 
a la  relación  de  oposición  y correspondencia  de  términos  y frases, 
tanto  de  los  textos  individualmente  como  del  conjunto. 

Por  medio  de  esa  acción  me  propuse,  con  la  ayuda  de  teorías 
feministas,  antropológicas  y lingüísticas,  intentar  desvelar  las 
maneras  variadas  de  expresar  la  opresión  y la  resistencia  a 
partir  de  los  distintos  sonidos  y de  las  voces  más  insignificantes. 
Descubrí  que  en  esas  relaciones  se  tejía  una  alfombra  de 
propuestas  críticas  y creativas  que  permitían  una  manera  nueva 
de  colocarse  delante  de  las  dificultades  de  la  cotidiana  caminata 
de  la  vida. 

Observé,  entonces,  que  esas  propuestas,  muchas  veces  en 
forma  de  denuncia,  eran  reveladoras  de  las  situaciones  críticas 
de  opresión  vividas  en  el  interior  de  las  familias  y fuera  de 
ellas,  o mejor,  en  los  ámbitos  públicos  y privados.  Luego, 
repercutían  en  los  cuerpos  de  las  mujeres,  de  los  hombres  y de 
los  niños/as.  Y Yahveh  siempre  estuvo  del  lado  de  quien  dentro 
de  las  historias  se  encontraba  atacado/a  por  los  enemigos. 

Al  finalizar  esta  investigación,  tengo  la  sensación  de  haber 
participado  de  una  larga  caminata.  Esta  caminata  en  muchos 
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momentos  fue  difícil,  por  la  variedad  de  colores,  de  palabras, 
de  voces.  Me  gustaría  hablar  de  una  sola  vez  de  las  hablas,  de 
las  memorias,  de  los  brazos,  de  las  piernas,  de  los  ojos,  de  los 
úteros,  de  las  casas  y de  las  ciudades,  de  los  peligros,  de  los 
sueños,  en  fin,  de  los  peligros  de  la  garganta  y de  todos  los 
descubrimientos  que  hice.  Sin  embargo  propongo  otro  camino. 
Voy  a decir  de  nuevo.  Retomaré  los  principales  resultados, 
apuntando  al  mismo  tiempo  algunos  de  los  pasos  metodológicos 
usados. 

Elaboré  la  investigación  en  cuatro  capítulos.  El  primer  capítulo, 
dividido  en  dos  partes: 

1)  Procuré  reflexionar  sobre  la  relación  entre  teología  y 
literatura  y,  dentro  de  ese  ambiente,  destaqué  algunas 
cuestiones  sobre  poesía,  de  modo  específico  sobre  poesía 
hebrea  y sus  particularidades.  Hacer  esa  reflexión  me  animó 
a trabajar  con  los  textos,  prestando  atención  a sus  estructuras 
y las  formas  como  traen  informaciones  acerca  de  la  realidad 
a la  que  cada  texto  pertenece. 

2)  Entré  en  el  mundo  de  los  salmos  destacando  el  grupo  que 
fue  mi  objeto  de  estudio,  los  Salmos  de  Peregrinación,  salmos 
120- 1 34.  Ese  momento  fue  adecuado  para  reseñar  algunos 
de  los  avances  alcanzados  por  investigadores  anteriores 
sobre  las  particularidades  que  posee  ese  grupo  de  salmos 
que  es  un  conjunto. 

Aprovechando  esas  informaciones,  coloqué  las  preocupaciones 
con  las  cuales  quería  entrar  en  los  textos.  Presté  atención  al 
contexto  de  cada  salmo.  Argumenté  que,  además  del  contexto 
particular,  existía  un  contexto  mayor  que  hacía  posible  el 
conjunto.  Históricamente,  delimité  el  conjunto  en  el  período  fi- 
nal del  imperio  persa  y a la  llegada  de  los  griegos.  Esto  posibilitó 
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hacer  referencias  a situaciones  específicas  como  fueron:  la 
realidad  socio-política,  económica  y religiosa,  así  como  la 
realidad  étnica  y la  realidad  de  las  mujeres  en  ese  momento. 

En  el  segundo  capítulo , mi  interés  fue  conocer  las 
particularidades  de  cada  salmo,  tanto  desde  el  punto  de  vista 
estructural  como  de  contenido,  considerando  los  contextos  en 
que  cada  uno  se  inserta.  Entré  en  la  dinámica  interna  de  los 
salmos.  Vimos  cómo  están  relacionadas  sus  palabras  y frases. 
Y todo  esto  con  el  objetivo  de  descubrir  de  qué  manera,  a través 
de  estos  salmos,  se  teje  un  tema  común:  la  opresión  y la 
resistencia.  Al  mismo  tiempo,  presté  atención  a la  relación  en- 
tre teología-literatura  y al  modo  como  en  los  textos  la  teología 
explica  la  realidad  y propone  salidas. 

Constaté  situaciones  peculiares  en  el  conjunto,  entre  éstas 
pueden  ser  mencionadas:  primero,  los  salmos  tienen  formas 
diferentes  de  hablar  de  un  mismo  tema.  Con  eso,  se  pudo  afirmar 
la  diversidad  que  caracteriza  el  conjunto.  Segundo,  en  cada 
texto,  individuos  o grupos  son  identificados  de  maneras  distintas. 
Las  identificaciones  parecen  estar  mediando  un  conflicto  entre 
esos  grupos.  Ese  conflicto  tiene  nombre,  se  trata  de  opresión  y 
resistencia.  A partir  del  Salmo  120,  que  abre  el  conjunto,  es 
posible  verificar  esa  cuestión:  “a  Yahveh,  en  la  opresión  para 
mí,  clamo  y me  responde”  (v.  1),  “qué  dará  para  ti  y qué 
aumentará  para  ti  lengua  engañosa”  (v.  3). 

El  término  “opresión”  fue  clave  para  percibir  la  acción  que 
estaba  siendo  dirigida  “para  mí”  (v.  1).  Desde  el  inicio  se 
establece  una  relación  de  correspondencia  entre  aquel  a quien 
es  dirigida  la  opresión  y Yahveh.  “Clamo”  y Yahveh  “responde” 
(v.  1).  Constaté  que  la  literatura  poética  establece  lados  opuestos 
entre  grupos,  mediados  por  las  acciones  de  guerra  o paz.  Y en 
las  prácticas  de  hablas  o discursos  se  identifican  los  de  “lenguas 
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engañosas  y labios  de  mentira”  (vv.  2-3),  haciendo  guerra  con- 
tra quien  es  por  la  paz:  “yo  paz  y es  que  comienzo  a hablar, 
ellos  en  dirección  a la  guerra”  (v.  7). 

Esa  realidad  de  opresión  y oposición  entre  los  grupos  es  todavía 
ampliada  cuando  en  el  Salmo  129  se  dice:  “demás  me  han 
oprimido  desde  mi  juventud.  Sobre  mis  espaldas  labraron 
labradores”  (vv.  1 -3).  El  tiempo  de  la  práctica  de  la  opresión  es 
grande.  Eso  da  un  carácter  de  madurez,  pero  igualmente  de 
conciencia  a quien  denuncia. 

La  opresión  es  también  denunciada  al  usarse  un  lenguaje  mítico: 
“entonces  habrían  atravesado  sobre  nuestra  garganta,  las  aguas 
impetuosas  (124,5).  En  el  mismo  salmo  se  identifican  los 
participantes  de  esas  acciones:  “entonces  vivos  nos  habrían 
tragado,  en  el  calentar  de  la  nariz  de  ellos  contra  nosotros”  (v. 
3).  Esto  significa  que  la  opresión  va  más  allá  de  lo  personal. 
Los  “nosotros”  y los  “ellos”  aparecen  bien  identificados.  Con 
esto  se  amplia  el  nivel  que  abarca  la  opresión.  Esta  toca  más 
de  lo  “yo”  del  SI  1 20,7.  La  opresión  no  sólo  parte  de  un  colectivo, 
los  “ellos”,  sino  que  además  alcanza,  colectivamente,  a 
“nosotros”. 

Esa  amplitud  colectiva  de  la  opresión  aparece  asimismo  en  la 
vaciedad,  o mejor,  vanidad,  del  trabajo  de  los  “ustedes”:  “vano 
para  ustedes,  los  que  temprano  levantan,  los  que  demoran 
sentarse,  los  que  comen  del  pan  de  los  dolores”  (SI  127,2). 

Con  una  particularidad  especial,  el  SI  123,4  define  la  opresión  e 
identifica  los  grupos  envueltos: 

Nuestra  garganta  quedó  saturada  demás 
de  la  burla  de  los  sosegados, 
del  desprecio  de  los  arrogantes. 
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Además  de  especificar  lo  colectivo  de  la  experiencia  y el  largo 
tiempo  en  el  cual  ésta  sucede,  la  opresión  aquí  tiene  el  nombre 
de  “desprecio”,  “burla”.  Y quien  práctica  esa  opresión  es 
“arrogante”. 

Estos  son  pequeños  ejemplos  de  los  modos  diferentes  de 
identificar  la  opresión  y a quien  la  practica.  Eso  ocurre  desde 
el  primer  texto  analizado.  La  opresión  no  tiene  una  forma  única 
para  ser  definida  o identificada.  Es  interesante  observar  que 
esas  formas  diversas  de  opresión  están  interrelacionadas. 

La  identificación  de  las  prácticas  de  opresión  mostró  la 
ejecución  de  un  tipo  de  poder.  Este  poder  brota  de  la  fuerza  de 
unos  contra  otros.  Pues  es  lo  que  aparece,  por  ejemplo,  cuando 
son  labradas  las  espaldas  de  algunas  personas,  cuando  los 
arrogantes  desprecian,  cuando  se  guerrea  contra  alguien  o 
cuando  no  se  tiene  el  derecho  de  descansar,  comer,  dormir. 

Es  innegable  la  lucha  de  poder  que  existe  dentro  de  este  conjunto 
de  salmos.  Esto  revela  que  no  se  trata  solamente  de  personas 
oprimiendo  a otras,  sino  que  se  trata  del  poder  con  algunas 
personas,  que  al  mismo  tiempo  tienen  poder  para  denunciar  y 
expresar  que  su  fuerza  está  en  Yahveh.  Por  eso  la  esperanza 
de  transformación.  Esa  esperanza  no  es  espera  pasiva,  cuanto 
acciones  que  revelan  propuestas  alternativas.  Así,  no  existe 
apenas  poder  opresivo,  sino  poderes  que  se  alian  y construyen 
legitimidad  para  resistir  a la  opresión.  Eso  está  implícito,  por 
ejemplo,  en  textos  como  el  Salmo  1 24: 

óAlabado  Yahveh, 

pues,  no  nos  dio  presa  en  dirección  a dientes  de  ellos. 

7Nuestra  garganta  como  pájaro  se  escapó 

de  la  red  del  cazador. 

La  red  que  se  quebró. 
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La  opresión,  como  ya  advertí,  es  colectiva.  Ella  sucede  a través 
de  los  “dientes”  de  muchas  personas.  Pero  de  igual  modo  la 
resistencia  es  de  muchos.  Son  muchas  las  personas  que  tienen 
el  coraje  de  “escapar”. 

El  tema  individual  de  cada  salmo  muestra  una  intención  temática 
general  que  posibilita  el  conjunto.  Esa  temática  general  funciona 
como  sombrero.  Se  trata  de  la  opresión  y de  la  resistencia.  A 
partir  de  esto  fue  posible  proponer  una  estructura  para  todo  el 
conjunto.  Sugiero  que  el  conjunto  está  formado  por  tres  grandes 
partes:  SI  1 20- 1 22  introducción;  SI  1 23- 1 29  lo  que  se  puede 
llamar  cuerpo  del  conjunto;  y,  finalmente,  en  SI  130-134  la 
conclusión.  Cada  una  de  estas  partes  está  relacionada  una  con 
otra.  Y existe  también  interacción  entre  salmos  de  partes 
diferentes. 

En  la  primera  parte,  SI  1 20- 1 22,  cada  uno  de  los  salmos  expresa 
de  forma  diferente  los  sentimientos  de  quienes  están  cantando. 
En  el  Salmo  1 20  se  expresa  el  ambiente  de  “guerra”  en  que  se 
está.  El  Salmo  1 2 1 confirma  que  se  tata  de  una  situación  en  la 
cual  hay  inseguridad.  En  esa  situación  es  pertinente  la  pregunta, 
¿de  dónde  vendrá  mi  ayuda?  Reafirmar  que  “Yahveh  te  cuidará 
de  todo  mal”  (v.  7)  da  seguridad  para  caminar  en  dirección  a 
Jerusalén  o para  realizar  las  actividades  cotidianas.  En  el  Salmo 
122  se  presenta  una  salida:  ¡Vamos  allá!,  “vamos  a la  casa  de 
Yahveh”.  Así,  sin  muchos  detalles,  los  tres  salmos  introducen 
el  conjunto  resaltando  tres  cuestiones:  informaciones  sobre  la 
realidad  vivida,  sobre  el  sentimiento  de  inseguridad  y una  señal 
de  que  se  debe  hacer  alguna  cosa. 

En  la  segunda  parte,  SI  1 23- 1 29,  el  cuerpo  del  conjunto,  están 
las  explicaciones  sobre  las  situaciones  vividas.  De  la  manera 
como  son  presentadas,  esas  situaciones  pueden  ser  de  opresión 
o de  resistencia.  El  Salmo  123  inicia  esta  parte.  Retoma  el 
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Salmo  120  e identifica  la  realidad  vivida  como  siendo  de 
“saturación”,  “es  que  estamos  saturados  demás  del  desprecio” 
(v.  3).  El  Salmo  124  utiliza  un  lenguaje  mítico  y expresado  en 
pasado,  analiza  la  realidad  y da  esperanza:  “la  red  que  se  quebró 
y nosotros  escapamos”  (v.  7).  El  Salmo  1 25  identifica  la  situación 
como  siendo  “injusta”,  “perversa”,  y trae  una  recomendación: 
“los  justos  no  sueltan  sus  manos  en  perversidad”  (v.  7). 

Los  salmos  126-127  se  refieren  a las  realidades  cotidianas, 
específicamente  del  trabajo.  De  forma  sapiencial  traen  propuestas 
para  superar  la  situación.  En  particular,  los  salmos  127  y 128 
muestran  preocupación  por  la  familia.  En  el  SI  127,  además  de 
explicar  la  vanidad  de  lo  que  se  hace,  se  afirma  que  “herencia  de 
Yahveh  son  hijos,  salarios  es  fruto  del  vientre  (v.  3). 

El  SI  128  continúa  en  la  línea  del  anterior,  insistiendo  de  una 
manera  más  contundente  en  la  atención  y preservación  que 
necesita  la  familia:  “tu  mujer  como  árbol  de  vino  fructífero  en  las 
partes  internas  de  tu  casa;  tus  hijos  como  retoño  de  olivas 
alrededor  de  tu  mesa”  (v.  3).  Finalmente,  el  Salmo  1 29  cierra  la 
segunda  parte.  Define  la  situación  retomando  los  salmos 
anteriores  y a partir  de  la  propia  carne:  “sobre  mis  espaldas 
labraron  los  que  labran”.  Identifica  a quien  oprime  a partir  de  sus 
prácticas:  “hicieron  prolongar  las  opresiones  de  ellos”  (v.  3). 
Además,  anuncia  la  suerte  de  los  que  oprimen:  “estarán  como 
hierba  de  los  tejados,  pues  antes  de  arrancada  secó”  (v.  6). 

La  tercera  parte,  SI  1 30- 1 34,  es  la  conclusión  del  conjunto  y se 
constató  que  es  la  más  teológica.  Contiene  una  propuesta  de 
cambio  de  las  prácticas  teológicas,  el  “temor”  surge  del  “perdón” 
(v.  3).  Es  que  con  Yahveh  hay  solidaridad  y hay  abundancia,  en 
su  compañía  hay  redención.  Así,  con  prácticas  como  ésa  se 
percibe  “que  bueno  es  estar  juntos”  (SI  1 33, 1 ).  Hay  que  usar  la 
sabiduría  para  proteger  la  vida,  “sino  que  calmé  e inmovilicé  mi 
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garganta”  (131,2).  El  Salmo  134  cierra  este  conjunto.  Es  la 
fiesta  en  el  Templo.  Allá  se  puede  hablar  y mostrar  prácticas 
diferentes:  “bendigan  a Yahveh,  te  bendecirá  Yahveh  a partir 
de  Sión”(  134,2-3). 

El  análisis  de  los  textos  dejó  entrever  la  presencia  de  grupos 
marcados  por  la  opresión  y la  resistencia.  No  es  posible 
imaginarse  a esos  grupos  sin  pensaren  las  relaciones  de  opresión 
y resistencia  entre  ellos.  Pero  ese  tema  común  no  se  expresa 
de  una  única  manera.  En  cada  uno  de  los  textos  analizados 
observamos  distintas  maneras  de  expresar  esas  relaciones. 
Observamos  que  ellas  se  valen  del  cuerpo,  del  lenguaje  hablado, 
de  las  acciones  vitales  y de  la  memoria  para  ser  expresadas. 
Es  esa  diversidad  de  expresar  la  opresión  y la  resistencia  la 
que  me  llevó  al  tercer  capítulo. 

En  el  tercer  capítulo  el  énfasis  consistió  en  trabajar  con  formas 
diversas  de  expresar  la  opresión  y la  resistencia  en  los  salmos. 
El  análisis  hecho  en  el  capítulo  2 apuntó  hacia  el  cuerpo,  el 
lenguaje  hablado,  las  acciones  vitales  y la  memoria  como 
instrumentos  mediante  los  cuales  son  expresadas  diversas 
relaciones  de  opresión  y resistencia.  Entonces,  la  pregunta  guía 
fue:  ¿de  qué  modo  el  cuerpo,  el  lenguaje  hablado,  las  acciones 
vitales  y la  memoria  revelan  formas  diversas  de  expresar  la 
opresión  y la  resistencia  en  este  conjunto  de  salmos? 

El  objetivo  de  esa  pregunta  fue  profundizar  en  las  diferentes 
maneras  en  que  una  temática  puede  ser  expresada.  Y,  al  mismo 
tiempo,  permitir  transformar  el  contenido  de  las  repre- 
sentaciones, buscando  ahondar  en  el  sentido  de  las  estructuras 
poéticas  y los  contextos  en  los  que  se  originan,  y,  especialmente, 
en  las  maneras  diferentes  en  que  se  pueden  construir  discursos 
reveladores  de  opresión  y resistencia.  Esto  permitió  avanzar 
en  la  demostración  de  la  hipótesis. 
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Entre  las  distintas  formas  de  expresar  opresión  y resistencia 
comencé  a reflexionar  sobre  el  cuerpo,  ya  que  éste  se  reveló 
como  factor  hermenéutico  activo.  Antes  fue  necesario  explicar 
que  no  existe  en  los  salmos,  una  palabra  en  hebreo  que  defina 
“cuerpo”.  Para  explicar  lo  que  estaba  entendiendo  por  cuerpo 
en  estos  textos,  fue  necesario  prestar  atención  a las  partes  del 
cuerpo  que  aparecen  en  los  salmos  analizados.  Además  de 
evitar  abstracciones  acerca  de  la  realidad,  fue  un  modo  de 
aprovechar  la  riqueza  de  los  detalles  presentes. 

Esos  detalles  indican  las  varias  maneras  de  expresión  corporal 
para  mostrar  y enfrentar  las  situaciones  vividas  por  los  cuerpos 
en  sus  múltiples  relaciones.  De  todos  modos,  valió  señalar  que 
el  cuerpo  no  es  la  suma  de  partes,  sino  la  interacción  de  ellas. 
Ellas  tienen  sentido  en  la  medida  que  son  vistas  dentro  de  un 
sistema  de  relaciones,  una  con  otra  y dentro  de  las  frases  de 
las  cuales  hacen  parte. 

Esas  partes  del  cuerpo  en  relación  expresan  lo  que  es  la 
totalidad.  Cuestiones  como  éstas  se  vieron  implícitas  en 
expresiones  como:  “Yahveh  tira  mi  garganta  desde  labio 
de  mentira,  desde  lengua  engañosa”,  “no  permitirá  el 
vacilar  de  tus  piernas”,  “nuestra  lengua  grita  jubilosa”, 
“salario  fruto  del  vientre”,  “sobre  mis  espaldas  labraron 
los  que  labran”. 

Todas  esas  expresiones  hacen  referencia  a una  parte  del  cuerpo 
humano.  Algunas  de  ellas  tienen  una  presencia  mayor  en  los 
textos.  Es  el  caso  de  nefex,  que  en  el  sentido  más  concreto 
tradujimos  por  “garganta”.  Es  más  que  una  simple 
representación  de  un  órgano.  Es  la  propia  vida.  El  peligro  en 
que  se  encuentra  la  “garganta”  centraliza  el  peligro  por  el  que 
pasa  todo  el  cuerpo. 
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Por  eso  afirmé  que  cada  una  de  las  partes  lleva  en  sí  misma 
una  conciencia  del  verdadero  yo  y de  su  unidad.1  En  los  textos 
analizados  no  se  encuentra  una  palabra  que  exprese  el  término 
cuerpo,  entendido  como  en  nuestros  tiempos.  Esas  partes  son 
palabras,  palabras  que  vienen  a ser  cuerpo. 

Reflexionar  este  conjunto  de  salmos  desde  la  centralidad  del 
cuerpo  en  movimiento  hizo  estar  en  sintonía  con  una  de  las 
características  que  da  origen  al  nombre  que  identifica  estos 
salmos:  caminar,  peregrinar,  subir.  Explícitamente  esa 
identificación  aparece  en  la  frase:  “me  alegré  cuando  me  dijeron 
vamos  a la  casa  de  Yahveh.  Firmes  estuvieron  nuestros  pies  en 
tu  puerta  Jerusalén”  (122,1-2).  El  término  “pies”  denota 
movimiento,  punto  de  partida,  pero  asimismo  el  fin,  la  meta,  el 
destino. 

Verifiqué  igualmente  que  por  medio  de  detalles  variados,  en  estos 
textos,  el  habla  está  integrada  en  la  escritura.  En  el  sistema  de 
relaciones  sociales,  el  poder  de  la  lengua  hablada  merece 
destaque.  En  ese  sistema,  cada  una  de  las  partes  envueltas  intenta 
hacer  uso  del  habla  para  afirmar  o construir  su  identidad  social. 

Una  muestra  de  esto  es  la  expresión:  “yo  paz,  y es  que  comienzo 
a hablar,  ellos  en  dirección  a la  guerra”  (SI  120,7).  El  término 
dabar  significa  “habla”,  “acción”,  “palabra”.  Por  tanto,  cuando 
se  dice  “habla”  se  trata  de  palabras,  suaves,  pero  también  de 
acción.  La  denuncia  que  se  hace  identificando  a quienes  causan 
guerra  es  una  acción.  “Ellos”,  hacedores  de  “guerra”,  son 
denunciados  en  las  maneras  diferentes  de  hacer  opresión.  Unas 
veces  son  identificados  como  “lenguas  engañosas”  y “labios 
de  mentira”,  otras,  como  “burlones”,  “labradores  de  espaldas” 
o como  “aquellos  que  hacen  desvíos  torcidos”. 
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El  movimiento  que  se  da  cuando  los  “ellos”  son  acusados  de 
“lenguas  engañosas”  y “labios  de  mentira”,  es  el  mismo  que  se 
da  cuando  los  de  “paz”  son  recibidos  con  “guerra”.  El  modo 
como  son  construidos  los  discursos  dentro  de  los  salmos  permite 
mostrar  la  ventaja  de  pensar  en  sistemas  que  se  interrelacionan. 
No  es  posible  separar  las  relaciones  dentro  de  los  textos 
mediante  un  modelo  dicotómico. 

Los  discursos/hablas  con  los  que  nos  topamos,  pasan  por 
relaciones  culturales  y también  de  clase  y género.  Esas  hablas, 
esos  discursos,  están  apoyados  por  las  memorias  del  pasado. 
Ellos  han  sido  recreados  a partir  de  nuevas  realidades.  Ejemplo 
de  esto  es  SI  126,1-5: 

1 Cuando  Yahveh  devolvió  la  suerte  de  Sión 

Fuimos  como  soñadores. 

3Estuvimos  repletos  de  alegría 
4Devuelve  Yahveh  nuestra  suerte 

Como  lechos  en  Negueb. 

5Los  sembradores  en  lágrimas, 

en  grito  de  júbilo  cosecharán. 

El  sueño  y la  alegría  tuvieron  su  momento  en  la  realidad.  De 
todas  maneras,  duraron  poco.  La  nueva  realidad  es  vivida  por 
los  sembradores,  quienes  no  expresan  más  alegría.  Pero  creen 
que  existirá.  El  sueño  continua  siendo  motor  de  la  esperanza, 
en  esta  ocasión,  a partir  de  las  nuevas  realidades. 

De  la  misma  forma,  fue  osado  desafiar  el  lenguaje  androcéntrico 
de  los  textos  y descubrir  en  las  memorias  antiguas  del  pueblo 
de  Israel  imágenes  y representaciones  de  mujeres,  prácticas 
revolucionarias  que,  en  momentos  en  que  la  vida  individual  o 
colectiva  corría  peligro,  surgían  como  propuestas  creativas  para 
defender  la  vida. 
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Se  constató  que  se  repite,  en  este  conjunto  de  salmos,  la  imagen 
de  la  mujer-madre  y esposa.  Estas  imágenes  constituyen  el 
gran  denominador  con  que  son  identificadas  las  mujeres  en  el 
mundo  bíblico.  Ellas  hacen  parte  de  las  memorias  colectivas  de 
ese  mundo.  Así,  las  memorias  de  mujeres  no  son  experiencias 
individuales,  sino  que  se  articulan  socialmente  con  otras 
memorias.  Memorias  de  hombres,  por  ejemplo. 

Las  imágenes  y relaciones  de  imágenes  que  actúan  dentro  de 
los  textos,  están  bajo  el  dominio  de  lo  masculino.  Esto  se  observa 
en  el  propio  lenguaje  androcéntrico  de  los  textos:  “tu  mujer”; 
así  como  en  la  representación  de  la  fuerza  creadora  “ Yahveh”, 
“Señor”,  “Elohim”,  quien  habita  en  los  cielos,  quien  hace  cielos 
y tierra  (Salmos  123;  124;  130). 

La  imagen  más  frecuente  con  que  es  representada  la  mujer  en 
este  conjunto  de  salmos  es  la  de  reproductora.  Explícitamente 
está  indicado  en: 

Tu  mujer  como  viñera  fructífera  en  las  partes  internas 

de  tu  casa. 

Tus  hijos  como  retoños  de  olivas  (128,3-5). 

El  texto,  además  de  ser  un  ejemplo  de  lenguaje  androcéntrico, 
permite  verificar  el  papel  atribuido  a la  mujer.  La  mujer  aparece 
retirada  del  espacio  fuera  de  la  casa.  En  términos  más  modernos 
se  diría  que  ella  se  limita  al  espacio  privado.  Y,  al  mismo  tiempo, 
es  representada  en  funciones  que  se  conocen  como  femeninas 
en  el  medio  cultural  al  que  pertenece. 

En  ese  sentido,  puede  ser  reconocido  el  poder  del  imaginario 
social  en  su  papel  instaurador  de  paradigmas  y papeles,  creando 
normas,  valores  y verdades,  determinando  las  fronteras  y los 
márgenes,  indicando  los  niveles  de  tolerancia  del  campo  social. 
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En  otros  textos  es  más  fácil  percibir  la  relación  de  esa  imagen 
de  reproductora  con  proyectos  alternativos  frente  a la  amenaza 
de  la  vida.  Tal  es  el  caso  de  la  expresión:  “¡ea!  herencia  de 
Yahveh  son  hijos,  salario  fruto  del  vientre”  (SI  127,3). 

En  otro  texto,  aunque  de  carácter  más  complejo,  se  tiene 
también  la  imagen  de  la  mujer  madre:  “sino  que  calmé  e 
inmovilicé  mi  garganta  como  bebé  sobre  mí,  su  madre, 
como  bebé  sobre  mí,  mi  garganta”  ( 1 3 1 ,2). 

Entre  las  más  frecuentes  interpretaciones  de  este  texto,  se 
señala  que  las  palabras  parecen  ser  de  mujer.  La  expresión 
“bebé  sobre  mí”  puede  estar  relacionada  con  tranquilidad.  No 
obstante,  indica  de  igual  modo  asumir  una  actitud  diferente  a la 
esperada  en  un  contexto  de  opresión.  Luego,  pareciera  que 
sentirse  bebé  en  los  brazos  es  estar  en  el  control  de  su  propia 
vida.  Si  esto  es  así,  entonces,  la  vida  de  otras  personas  también 
está  más  calmada,  la  vida  de  la  madre,  por  ejemplo. 

Verifiqué  la  mujer  como  madre,  esposa,  protectora  y propiedad. 
Las  memorias  que  hay  sobre  mujeres  en  el  Primer  Testamento, 
con  algunas  excepciones,  Cantares,  Ester,  etc.,  están 
impregnadas  de  ese  imaginario  con  el  cual  ella  es  casi  absorbida 
y normatizada  socialmente.  Los  salmos  estudiados  no  son 
diferentes.  De  todas  formas,  fui  detrás  del  sentido  ideológico 
que  podía  estar  explicando  la  imagen  de  la  mujer  como  madre. 
Los  salmos  127, 128  y 131  son  generalmente  caracterizados 
como  sapienciales,  por  la  manera  como  están  construidos. 
Observé  en  ellos  sentencias  o dichos  independientes  en  vez  de 
una  composición  conectada  con  una  continua  secuencia  de 
pensamiento. 

Cada  uno  de  esos  dichos  está  expresado  desde  una  experiencia 
de  vida  particular,  característica  de  la  sabiduría:  formular 
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fenómenos  de  la  vida.  Normalmente,  esos  dichos  pueden 
provenir  tanto  de  hombres  como  de  mujeres.  En  el  postexilio 
fue  común  la  literatura  sapiencial  producida  en  los  círculos  de 
sabios,  donde  hubo  también  presencia  femenina. 

Estos  salmos  contienen  memorias  antiguas  relacionadas  a un 
imaginario  sobre  la  identidad  del  pueblo  de  Israel,  con  su  pecu- 
liar modo  de  expresar  esperanza,  aspiraciones,  ansiedades,  así 
como  su  preeminente  interés  por  la  sobrevivencia,  la  autonomía 
y la  hegemonía.  El  llamado  a la  felicidad,  el  interés  en 
instituciones  como  la  familia,  son  características  de  una  me- 
moria sapiencial  que  envuelve  asimismo  a mujeres  y que,  en  el 
postexilio,  parece  que  fue  rescatada. 

En  ese  contexto  postexílico  es  común  la  imagen  de  la  mujer 
“madre”  en  relación  directa  con  la  mujer  que  sabe  actuar  con 
sabiduría  y tener  actitudes  inesperadas  por  la  sociedad.  Entré 
en  contacto  con  la  mujer  que  sabe  cuestionar  situaciones 
absurdas  sobre  la  realidad  de  trabajo  sin  sentido.  Y con  la  mujer 
dispuesta  a proclamar  su  propio  cuerpo  como  lugar  de  revelación 
de  lo  divino  para  asegurar  el  futuro  de  la  familia  y de  la 
comunidad. 

Verifiqué,  entonces,  que  la  imagen  de  la  mujer  “madre”, 
reproductora,  se  relaciona  con  memorias  de  mujeres  como  Rut, 
mujer  extranjera,  sin  poder  económico,  siendo  menos  que  una 
criada.  Ella,  en  medio  del  peligro,  toma  su  propia  iniciativa  para 
explorar  oportunidades  y lograr  mantener  su  identidad.  Esa 
acción  de  Rut  puede  ser  leída  en  paralelo  con  SI  131,2.  Por 
consiguiente,  la  acción  de  “inmovilizar”  y “tranquilizar”  su 
“garganta”  puede  ser  entendida  como  una  iniciativa  para 
explorar  nuevas  oportunidades  y mantener  el  control  de  su  vida. 
Mujeres  como  Agar,  quien  siendo  también  extranjera,  “grita  y 
llora”  hasta  ser  socorrida  junto  al  hijo  (Gn  21,16-19). 
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La  memoria  de  esas  mujeres  y el  imaginario  que  de  ellas  aflora 
son  un  forjador  de  sentido,  de  identidades,  de  otras  imágenes. 
En  el  postexilio  las  mujeres  van  más  allá  de  las  funciones 
preestablecidas.  Esto  no  significa  una  ruptura  total  con  la  fuerza 
androcéntrica  y patriarcal  que  soporta  el  imaginario  de  la  mujer- 
“mujer”. 

En  el  tercer  capítulo  constaté  los  cuerpos  en  movimiento. 
Cuerpos  que  hablan.  Esos  discursos  son  muchas  veces  producto 
de  memorias  antiguas  releídas  a la  luz  de  nuevas  situaciones. 
La  importancia  que  descubrí  al  estudiar  esas  cuestiones,  y en 
particular  las  memorias,  abrieron  la  posibilidad  de  dar  un  paso 
más.  Pude  ir  a un  cuarto  capítulo  preguntando  por  las  identidades 
de  quienes  estaban  hablando,  recordando,  caminando. 

En  el  cuarto  capítulo  tuve  la  preocupación  por  saber  quiénes 
estaban  diciendo  y qué  estaba  siendo  dicho.  Así,  la  pregunta 
que  guió  este  capítulo  fue:  ¿de  quién  se  trata?  El  objetivo  de 
esa  pregunta  era  conocer  las  identidades  de  los  cuerpos  que 
hablan,  caminan,  recuerdan.  Sin  embargo,  no  era  mi  interés 
ver  esas  identidades  individualmente.  En  ese  sentido,  más  que 
simple  grupos  yendo  al  Templo,  me  interesó  pensarlos  como 
sujetos  dentro  de  los  textos,  o mejor,  como  cuadros  sociales 
que  la  simultaneidad  o la  contingencia  aproxima.  Y es  a través 
de  ellos  y de  sus  propios  cuerpos  como  comunicadores  de  los 
sentidos,  que  esos  sujetos  se  vuelven  significantes  dentro  de  la 
propia  discursividad  del  texto. 

Cuando  estuve  interesada  en  los  sujetos,  era  consciente  de  que 
son  diversos  los  autores  que  pueden  estar  detrás  de  estos  salmos. 
Así  como  son  diversos  los  momentos  históricos  a los  que  pueden 
pertenecer.  Pero  me  interesó  realmente  conocer  cuáles  son 
las  instituciones  o los  grupos  de  donde  esos  sujetos  nutren  su 
poder  de  construir  discursos,  y en  cuáles  instituciones  o grupos 
esos  discursos  tienen  eco. 
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Consideré  valioso  conocer  estos  sujetos  por  medio  de  los 
discursos  que  revelan  las  prácticas  económicas,  políticas  y 
religiosas.  A través  de  estas  prácticas  pueden  ser  reveladas 
características  que  identifican  los  cuadros  sociales.  La  práctica 
económica,  por  ejemplo,  nos  permitió  conocer  que  se  trataba 
de  personas  trabajadoras  para  quienes  el  trabajo  humano  ya  no 
tenía  más  sentido.  Está  subentendido  en  el  Salmo  127: 

Si  Yahveh  no  construye  la  casa, 

en  vano  fatigan  los  que  la  construyen. 

Si  Yahveh  no  guarda  la  ciudad, 

en  vano  vigila  el  guarda 

El  término  “vano”  me  recordó  la  inutilidad,  algo  sin  importancia. 
El  trabajo,  cuando  es  combinado  con  ese  término,  es  entendido 
como  “sin  sentido”.  La  forma  como  el  texto  está  construido, 
más  que  la  necesidad  de  la  presencia  de  Yahveh,  denuncia  el 
tipo  de  trabajo  inhumano  que  está  siendo  realizado.  Ante  una 
realidad  de  trabajo  inhumano  se  debe  recordar  que  “herencia 
de  Yahveh  hijos,  salario  fruto  del  vientre”  ( 1 27,3). 

El  concepto  “herencia”  fue  cambiado.  La  tierra,  que 
tradicionalmente  representaba  este  concepto,  no  es  más  su 
único  contenido.  Son  ahora,  “hijos  e hijas  la  herencia  de 
Yahveh”.  Luego,  la  reproducción  pasó  a ser  entendida  como 
una  crítica  y una  práctica  de  resistencia  frente  a un  sistema 
económico  preocupado  con  la  producción,  el  comercio,  y no 
así  con  las  personas. 

En  ese  sentido,  se  debe  entender  igualmente  la  propuesta:  “tu 
mujer  como  viñera  fructífera  en  las  partes  intemas  de  tu  casa. 
Tus  hijos  como  retoño  de  olivas”  (128,3-5).  De  la  misma  forma 
que  el  Salmo  1 27,  también  en  el  Salmo  1 28  existe  preocupación 
por  el  destino  de  la  familia. 
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Los  términos  “viñera”  y “oliva”  están  relacionados  con 
bendición,  con  tierra  próspera,  productiva  (Gn  8,1 1 ; Ne  9,25). 
Así,  una  familia  próspera,  bendecida,  es  aquella  donde  la  mujer 
es  “viñera  fructífera”  y los  hijos  “retoño  de  oliva”.  El  árbol  de 
oliva  crece  lentamente  y alcanza  una  edad  de  varias  centenas 
de  años.  Si  los  hijos  son  oliva,  significa  que  van  a crecer 
lentamente  y a durar  muchos  años.  Es  decir,  la  familia  además 
de  reproducirse  será  duradera. 

La  característica  de  las  personas  en  los  salmos  tratados,  es  la 
de  trabajadoras  que  conocen  los  efectos  de  labrar  y de  no  tener 
buena  cosecha.  Ellas,  en  su  papel  de  sujeto  y en  su  tarea  de 
resistir,  enfrentan  el  sistema  con  el  deseo  de  que  no  haya 
cosecha,  ni  gavilla.  SI  1 29,6-7  lo  expresa  muy  bien: 

Estarán  como  hierba  de  los  tejados, 

pues  antes  de  arrancada  secó. 

Pues,  no  llenó  la  palma  de  su  mano  el  que  cosecha, 
ni  su  brazo  gavillando. 

Ese  deseo  de  falta  de  producción  revela  que  se  trata  de  perso- 
nas que  no  disfrutan  de  los  beneficios  de  sembrar.  Pueden  ser 
tanto  hombres  como  mujeres  y de  grupos  étnicos  diferentes. 
Esto  puede  ser  así,  debido  a la  realidad  pluricultural  que  marca 
el  contexto  del  postexilio.  Es  lo  que  se  verifica  en  expresiones 
como:  “¡ay  por  mí!  Es  que  moré  como  extranjero  en  Mesec, 
habité  con  tiendas  de  Quedar”  (SI  120,5). 

El  término  ger,  “extranjero”,  hace  referencia  a quien  sale  de 
su  país  por  dificultades  políticas  o económicas  para  habitar  en 
otra  tierra  temporalmente.  Los  gerim,  según  Ronald  de  Vaux, 
como  fue  analizado  en  el  capítulo  3,  eran  menos  favorecidos. 
Se  los  forzaba  a arrendar  sus  servicios,  generalmente  pobres  y 
asimilados  a los  indigentes.  Se  sabe  que  durante  el  período 
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postexílico  hubo  grandes  dificultades  políticas  y económicas 
para  las  personas  expropiadas  de  sus  tierras. 

El  texto  (Salmo  1 20)  no  presenta  mayores  explicaciones  sobre 
el  término.  Puede  tratarse  de  personas  en  situaciones  actuales 
de  opresión  que  se  están  sintiendo  “extranjeras”  en  su  propia 
tierra.  O pueden  ser  realmente  familias,  como  las  que  se  van  a 
quejar  con  Nehemías,  donde  las  mujeres  pudieron  haber  sido 
extranjeras,  si  bien  el  texto  no  presenta  detalles.  Así  pues,  el 
término  “extranjero”  estaría  siendo  usado  para  expresar  el  tipo 
de  relaciones  sociales  que  derivan  también  del  hecho  de 
pertenecer  a distintos  grupos  étnicos. 

Verifiqué  que  la  acción  de  caminar,  de  subir,  no  es  una  imagen 
arbitraria.  De  forma  explícita  está  en  (SI  1 22, 1 -2):  “me  alegré 
cuando  me  dijeron,  vamos  a la  casa  de  Yahveh.  Firmes 
estuvieron  nuestros  pies  en  tu  puerta  Jerusalén”.  Se  trata  de 
una  acción  intrín-secamente  motivada,  relacionada  con  otras 
prácticas  sociales. 

Por  detrás  del  caminar,  de  los  movimientos,  de  las  hablas,  de  las 
memorias;  más  allá  del  deseo  de  “justicia”,  está  el  interés  de 
dejar  trasparecer  la  ausencia  de  esta  “justicia”.  Tánia  Navarro 
S wain  afirma  que  “decir  es  actuar,  y decir  es  crear  imágenes  en 
movimiento;  es  objetivar  representaciones,  es  esculpir  deseos 
que  se  transfieren  infinitamente  de  un  significante  hacia  otro, 
marcados  por  una  ausencia  que  insiste  en  suprimir”.2 

Dentro  de  la  dinámica  de  ausencia-presencia,  trasparecer- 
suprimir,  observé  en  el  conjunto  un  sistema  de  relaciones  de 
poder  actuando  en  distintas  direcciones.  Unas  veces  para 


Tánia  Navarro  Swain.  “Vocé  disse  imaginario?”,  en  Historia  no  plural. 
Brasilia:  UnB,  1994,  p.  60. 
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oprimir,  otras  para  resistir.  En  ese  juego  de  poderes  descubrí  la 
diversidad  manifestándose  a nivel  religioso,  aunque  asimismo  a 
nivel  étnico.  Constaté  que,  más  allá  de  la  diversidad  de  pueblos 
haciendo  vida  en  Judá,  eran  también  diversas  las  experiencias 
religiosas  en  el  momento  en  que  los  salmos  son  cantados. 

En  relación  a esa  diversidad  religiosa,  se  combina  en  este 
conjunto  de  salmos  lo  que  se  ha  definido  como  experiencias 
populares  y la  oficial.  Reconocemos  la  interrelación  entre  ellas. 
Es  como  si,  en  el  todo  religioso,  sucediese  una  ruptura  que 
posibilita  apreciar  en  la  compleja  realidad  de  la  experiencia,  los 
elementos  de  su  composición.  La  fe  yavista  es  presentada  como 
la  fe  oficial  del  pueblo  israelita.  Entiendo  que  detrás  de  esa 
insistencia  existe  una  realidad  plural. 

La  literatura  muestra,  por  un  lado,  que  los  peregrinos  y las 
peregrinas  se  identifican  con  un  único  Dios,  Yahveh.  Significa, 
entonces,  que  de  cara  al  discurso  oficial  del  Templo  ellos  y 
ellas  aparecen  religiosamente  correctos,  autorizadas.  Por  tanto, 
pueden  estar  en  el  Templo.  Esos  peregrinos  y esas  peregrinas 
tienen  poder  de  hablar.  Pueden  cantar  y denunciar  aquello  que 
no  está  correcto,  lo  que  no  es  justo.  De  forma  implícita  en  el 
Salmo  132: 

9Tus  sacerdotes  vestirán  lo  justo 

y tus  fieles  gritarán  de  júbilo 

16Y  vestiré  sus  sacerdotes  con  liberación 
y sus  fieles  gritarán  de  júbilo. 

El  término  “vestir”,  en  este  texto,  se  halla  asociado  a la  identidad 
de  los  sacerdotes.  La  expresión  “vestiré  con  liberación”  propone 
una  nueva  identidad.  Se  trata  de  una  manera  nueva  de 
presentarse  físicamente,  pero  también  de  actuar.  Y eso  es 
“justo”.  Es  “liberación”.  La  comida  y el  pan  están  relacionados 
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con  esa  “liberación”:  “bendeciré  su  comida,  sus  pobres  saciaré 
con  pan”  (v.  15). 

Por  otro  lado,  dentro  de  todo  el  proceso  de  peregrinación 
descubrí  la  figura  divina  más  allá  de  lo  singular.  La  imagen  de 
Yahveh  nace  en  la  mezcla  de  las  experiencias.  Esa  mezcla  se 
da  en  la  interrelación  de  la  diversidad  cotidiana,  donde  está 
envuelto  lo  político,  económico  y religioso.  Aparece  en  la 
complicidad  de  las  voces,  de  los  gritos,  de  los  cantos,  de  las 
caminatas  y de  los  sueños  de  peregrinas  y de  peregrinos.  Surge 
de  las  montañas,  junto  a la  insistente  permanencia  de  otros 
dioses  y diosas,  aunque  en  esa  presencia  negada,  inutilizada. 

La  complicidad  entre  Yahveh  y los  peregrinos  y las  peregrinas, 
es  explicada  también  a través  de:  “es  que  con  Yahveh  el  favor 
y la  abundancia,  en  su  compañía  redención.  Y Él  redimirá  a 
Israel  a partir  de  todas  sus  iniquidades”  ( 1 30,7-8).  El  término 
“redención”  se  relaciona  con  esa  complicidad  entre  Yahveh  y 
los  peregrinos,  porque  están  viviendo  situaciones  de  crisis.  En 
ese  tipo  de  situaciones  es  necesario  un  go  'el,  como  Éx  2 1 ,8. 
Aquí  Yahveh  es  el  propio  go  'el.  Es  una  redención  que  restaura 
la  dignidad  de  las  personas  para  que  no  exista  más  desprecio 
(Salmo  1 23).  Esta  redención  es  para  toda  la  comunidad  junta 
(SI  133,1;  130,8). 

El  grupo  que  está  yendo  al  Templo  para  participar  de  las  fies- 
tas propone  un  nuevo  modo  de  entender  redención,  esto  es,  la 
búsqueda  de  “empoderamiento”  económico,  político  y religioso, 
así  como  la  restauración  del  estatus  civil.  Estas  personas  con 
sus  actitudes  intentan  desestabilizar  el  sistema  opresor 
organizado  a nivel  económico,  político  y religioso. 

Querer  huir  de  una  lectura  de  víctimas  piadosas,  yendo  hasta 
el  Templo  por  la  fe  en  su  Dios,  me  provocó  estar  alerta  para 
preservar  las  voces  dentro  de  las  poesías  vivas  y densas.  Esto 
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me  animó  para  lo  que  es  complejo  y singular.  Así,  preferí  ver 
las  interrelaciones  entre  las  experiencias.  Con  esto  conseguí 
ver  los  peregrinos  y las  peregrinas,  en  vez  de  objetos,  como 
sujetos  del  proceso  simbólico. 

Por  ser  sujetos  se  pusieron  en  posición  de  movimientos, 
memorias,  fiestas  y sueños.  En  fin,  revelaron  manifestaciones 
simbólicas  capaces  de  traducir  una  identidad  individual  o 
colectiva,  sin  que  las  mismas  puedan  ser  sacralizadas.  Y,  al 
final,  la  única  certeza  es  “que  bueno  y agradable,  habitar 
hermanos  en  especial  juntos”  (SI  1 33, 1 b). 


Pensando  en  contribuciones 

Tengo  que  reconocer  en  la  investigación  bíblica  en  América 
Latina  y el  Caribe,  los  esfuerzos  que  se  van  dando  en  el  mirar 
hacia  el  texto  de  una  forma  pluralista.  Ese  pluralismo  está 
presente  tanto  en  el  punto  de  vista  del  fenómeno  religioso  y 
antropológico  como  en  la  pluralidad  de  quien  lo  lee:  negros, 
mujeres,  indígenas,  niñas/os,  campesinos,  urbanos.  Cada  uno 
de  esos  sujetos  aporta  y apunta  nuevos  desafíos  para  una 
lectura  bíblica  que  incorpora,  en  sus  universos  de 
preocupaciones,  vía  antropología  social,  los  aspectos  simbólicos 
y rituales  de  la  vida  en  sociedad. 

Los  trabajos  de  teólogas  y biblistas  feministas,  de  Brasil  y de 
otros  países  de  América  Latina  y el  Caribe  en  los  últimos 
tiempos,  han  apuntado  hacia  el  avance  de  las  propuestas 
indicadas  antes.  Esas  lecturas  bíblicas,  en  sus  dinámicas, 
procuran  y proponen  también  cambios  en  lecturas  bíblicas  y 
teológicas  fundamentales,  como  por  ejemplo,  contar  otras 
historias  dentro  de  los  bíblicos.  Al  hacer  esto,  cuestionan 
conceptos  como  revelación,  Dios  único,  cristología,  eclesiología 
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o misiología.  Estos  conceptos  obstaculizan  el  desarrollo  de 
vivencias  verdaderamente  plurales  dentro  de  la  sociedad.  Como 
afirma  Ivone  Gebara,  se  debe  traspasar  la  estructura  de 
comprensión  masculina  de  lo  que  viene  a ser  simplemente 
diálogo  interreligioso.3 

Es  dentro  de  esos  avances  que  deseo  poner  un  granito  de  arena 
más  a partir  de  esta  investigación.  Sin  pretender  que  sea  un 
texto  acabado,  reconozco  que  la  comprensión  que  he  hecho  de 
este  conjunto  de  salmos  fue  gracias  a las  posibilidades  dadas 
por  los  propios  textos.  La  manera  diversificada  con  que  este 
conjunto  expresa  experiencias  de  opresión  y de  resistencia, 
posibilita  dialogar  con  experiencias  de  opresión  de  mujeres,  en 
especial  negras  e indígenas,  a través  de  la  historia  latinoa- 
mericana y caribeña. 

Para  el  quehacer  teológico  de  las  mujeres  negras  se  asume 
que  raza,  género,  nación,  edad,  han  sido  factores  opresivos  en 
su  vida.  Sin  embargo,  como  en  el  caso  del  conjunto  de  salmos 
que  acabo  de  estudiar,  esos  factores  pueden  ser  manifestados 
de  distintos  modos,  como  por  ejemplo,  el  lenguaje,  el  cuerpo  y 
las  acciones  vitales. 

Verificar  que  la  opresión  y la  resistencia  son  reveladas,  en  este 
conjunto  de  salmos,  por  los  cuerpos  peregrinos  y por  medio  de 
las  relaciones  sociales  —de  género,  etnia/raza,  clase  — fue  una 
tarea  ardua,  pero  fue  desarrollada  con  placer.  Esos  cuerpos  en 
movimiento  tuvieron  el  coraje  de  crear  proyectos  nuevos  de 
vida,  que  surgen  de  la  interacción  de  diferentes  experiencias. 


3 . . _ 

Entrevista  concedida  a Luíza  E.  Tomita.  “A  contribuyo  da  teología 
feminista  da  libertado  para  el  debate  do  pluralismo  religioso”,  en 
Pelos  muitos  caminhos  de  Deus  — Desafios  do  pluralismo  religioso 
á teología  da  libertando.  Goiás:  Editora  Rede,  2003,  p.  115. 
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Entiendo  que  el  trabajo  con  estos  textos  confirma,  entre  otras 
cosas,  que  ante  situaciones  nuevas  de  relaciones  de  trabajo 
opresivo  o esclavo,  grupos  revestidos  de  fuerzas  memoriales 
insisten  en  denunciar.  Para  esa  denuncia  usan  su  propio  cuerpo. 
Insisten  en  mover  sus  ojos,  manos,  úteros,  bocas,  caminan.  Esos 
grupos  participan  de  los  rituales  aceptables  por  las  costumbres, 
pero  llevando  consigo  fondos  de  rituales  domésticos  y antiguos 
no  olvidados.  En  esa  combinación  ofrecen  nuevas  repre- 
sentaciones del  mundo  y de  las  personas.  Eso  significa  que 
más  que  la  negación  de  una  situación  determinada,  se  trata  de 
la  creación  de  propuestas  de  defensa  de  la  vida. 

Si  son  fuertes  las  experiencias  donde  se  habla  de:  ts  “oprimir”; 
nú  “oprimir”,  “humillar”;  na  “despreciar”;  mb  “burlar”;  mítinaa 
“espaldas  labradas”;  bny  “fatigarse”;  tqtí  “vano”;  orn  aba 
“tragar  vivos”,  poderosa  es  asimismo  la  vitalidad  creativa  que  hace 
emerger  nuevas  formas  de  vivir  a pesar  del  caos.  Aunque  sean 
experiencias  localizadas,  no  dejan  de  tener  valor:  crpbna  u,,n 
“fuimos  como  soñadores”;  movimientos  rpbn  “ir”  y xia  “venir”; 
opa  “hijos/as”;  "iiT-oa  erras  nastí  “habitar  hermanos  en  especial 
juntos”;  fiesta  ■jb)  nirr  ma  “vamos  a casa  de  Yahveh”.  Sobre 
todo,  constaté  que  son  señales  de  participación  plurales.  Y de 
ese  pluralismo  surgen  propuestas  innovadoras  y distintas  que 
interactúan  con  otras  propuestas,  y que  permanecen  abiertas  a 
muchas  posibilidades. 
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I a autora  escogió,  como  objeto  de  estudio,  los  llamados  "Salmos  de 
I—  Subida"  (Salmos  1 20- 1 34),  así  identificados  en  el  propio  salterio.  Partió  de 
la  hipótesis  más  probable  de  que  estos  salmos  eran  cantos  de  peregrinación, 
reunidos  en  el  período  postexílico  y utilizados  no  sólo  por  los  que  subían 
a Jeru salen  durante  las  fiestas  religiosas  judías,  sino,  principalmente,  por 
los  que  intentaban  “levantarse"  en  la  vida,  ejerciendo  una  resistencia,  para 
librarse  de  las  varias  situaciones  de  opresión. 

A través  de  los  movimientos  descritos  son  reveladas  varias  formas  de 
opresión  política,  social  y religiosa,  y relaciones  sociales  deformadas,  como 
el  sexismo,  el  racismo,  el  clasismo,  el  patriarcalismo,  el  androcentrismo,  que 
son  legitimadas  por  los  sistemas  social,  político  y religioso. 

Este  libro  está  escrito  con  un  estilo  claro  y agradable  y en  una  secuencia 
lógica  y ordenada.  La  investigación  fue  elogiada  por  la  Fundación  de 
Apoyo  a la  Investigación  de  Sao  Paulo  (FAPESP),  durante  la  evaluación  de 
su  redacción  final.  En  esa  evaluación  fueron  resaltadas  tanto  la  capacidad 
analítica  y metodológica  de  la  autora,  cuanto  la  riquezainvestigativa  en  su 
diálogo  con  la  literatura  y teorías  feministas,  antropológicas  y lingüísticas. 
Su  publicación  fue  recomendada  para  servir  de  modelo  metodológico, 
por  el  diálogo  interdisciplinar  que  proporciona  y por  la  actualidad  de  su 
contenido. 

Dra.  Lilia  Ladeira  Veras 


Aquí  encontraremos  memoria  del  tiempo  de  la  diáspora,  de  las 
peregrinaciones,  memoria  de  las  mujeres,  del  Dios  Justo  y Compañero.  A 
través  del  texto  somos  animadas  a recuperar  la  memoria  como  un  ejercicio 
comunitario,  colectivo,  que  transita  por  los  caminos  del  mundo  simbólico, 
de  las  imágenes,  y que  llegan  para  transformar  las  relaciones,  a dar  sentido 
a lo  cotidiano  y a reencantar  la  vida. 

Dra.  Silvia  Regina  Da  Lima  Silva 
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